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مرت تدع 


أحمد محمد حسين هركل المحامى 


برجم ' الخلاف التقلیدی بين رجال الان ورجال العلم إلى اعتراف 
الدين بالغيبيات وتأثيرها فى حياة التاس ء أفراداً وجماعات » وإنكار العام 
هذا الترع من التفكير وعدم إقراره لغير ما هوثابت من قوانين الرجود على نحو 
حسی . وليس معنى ذلك أن رجال الدين يرق أن. قوانين الحياة كلها سر 
مغلق ليس من شأن الانسان أن يعرف عن حقيقة أمره شيثاً ع كما أنه ليس 
معناه أن رجال العلم يزعمون أنهم ف قد اكتشفوا كل ما فى الحياة من نواميس 
سنن > وإنما يقصد بذاك فقط أن العلم إنما يؤين باقتدان الكامل على 
اقتفاء أثر هله النواميس والنظم » والرصل منها إلى أعمق أغوارها » وکل 
ما فى الأمر أن بضها قد كشت عته وأمكن إبائه على نيج علمى » ون 
البعض الآخر ا يد يثبت حتى اليوم وهو ينعظر أن يكشف عنه تقدم العلوم 
وتطو رها . وأما الدين ورجاله فموققهم أكثر تحفظاً ؛ إذ سلمن بأن 
«ما لا نعف من الغيب أبعد أثاً فى ياتتا النفسية مما نعف من العلم* . 


وسواء لدينا أرجح تفكير هؤلاء أم أولتك على مدى الزمان . وإما 
الذى يبمنا هنا أن نشير إليه > ما دلت عليه المشاهدة من أن اطراد العلم 
فى كشف حقائق الكون يصحه اتساع جديد فى نطاق ما جهل من هذه 
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الحقائق » كما تصحبه إعادة التظر فيا سبق أن توصل إليه العلم من المقررات 
على ضوء ما استتجد منبا » ولئن كان ذلك فى الحقيقة راجا إلى طبيعة اللإنسان 
التى لا تمل التأمل واليبحث فى كنه أمرها وحقيقة مركزها فى هذا الوجود » 
إلا أنه فى الوقت ذاته تعقب لمكونات الوجود وسعى إلى تحديدها -- أما مدى 
ما يبلعه الإنسان من نجاح فى هذا التحديد فهو أمر لا سبيل إلى القطع فيه 
يحواب ء إلا أن يستطيع الإنسان أن يعلل سبب الوجود نفسه على نحو 
علمى . 1 

هذا هو موقت العلم من الحياة - وهو موقف يسلم الأكثر ون بأنه 
لا سبيل إلى الوصول معه إلى قرار فى علة الوجود . 

أما الدين فإنه يقرب المسألة ويتخذ نقطة البداية فيا قيام الخليقة دون 
البحث فى أسباب ذلك ودرافعه » ويدعو المخلوقات بعد ذلك إلى عبادة 
الخالق العظم والعمل ف الحياة عملا صالخا > والحد فما لنيل مثوبة 
الآخرة التى يتصورها أهل الأديان السهاوية على أنها الجنة الى وعد الله بها 
من عباده الصالحين . 


فالغارق ما بين النظر يتين إذن كالفارق بين طريق الشك يأحذ با الم 
لبلوغ نتائجه » وطريق اليقين السابق التى يسام بها رجال الدين . 

ويدلنا استقراء التاريخ على أن الصراع بين الفريقين كان رهيياً حك . 
فقذ رأينا فى أوربا ألواناً من هذا الصراع شبد عصر النبضة بعضها حين كان 
ا الحديث ما يزال يخطر فيا خطواته الأول . وعلى الرغم من تواضيع 
هذه الخطوات . فإنها قد أثارت الكنيسة ورهبائها أبما ثورة »> لام روا 
فما النذير بأفل حمهم وزوال سيطرتهم وتراجعهم إلى الصفرف الخلفية 
فى مسرح الحياة . ولقد امتد هذا الصراع على الزمان فى سئسلة من حركات 
المد والجز ركان التصر فى مرحلتها الأحيرة للعلم تصراً محققاً . ولقد أدى 
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هتا التطور الأخير إلى الامعان فى إنكار أهمية الدين فى حياة المجتمعات 

الغر بية إمعاناً انقلب قى النهاية إلى نقيضه » فبدأ ظهور الاتجاهات الروحية 

الحديثة الى استمد معظمها من ثقافات اند والشرق الأقصى » وال 

بدأت تلعب دوراً » وإث يكن لا بزل متواضعاً > فى حياة العالم الغربي 
فى الوقت الحاضر . 


كان طبيعيًا أن يقوم ف الشرق عامة » وى الشرق الإسلامى خاصة » 
نظير طهذ! الصراع الذى شهنه الغرب > لأنه صراع بين الحمود من جاتب 
والتطور والتجديد من جانب أخخر »> إلا أن علوم الدین كانت هى ن الشرق 
الميدان الأساسى لذلك الصراع . فمنذ ظهور الإسلام وانقسام أبنائه شيعا 
بعد عهد الراشدين متهم » سعى كلل إلى التماس العضد لفريقة فى كتاب 
الله وأحاديث رسوله الكريم > وذهيوا فى تفسير ذلك مذاهب شى » ثم بدا 
ألفقه بعد ذئك ينمو ويقم مدارسه الشبيرة فشبد الشرق الاسلامی فى تلك 
الفترة عهداً من تقدم العلوم - كلها من علوم الدين -لم يعرف له مشيلا من 
بعد فى تاره > ثم اتى الأمر بعد ذلك إلى إقفال باب الاجتهاد الفقهى 

فى القرن الرابع للهجرة ٠‏ والاعتاد على أقوال السلف وأفعاهم ٠‏ واجتذب 
ذلك الضرب من السلوك الفكرى أكثر الناس فى ذلك الوقت ياأعتياره أيسر 
سبل العيش وأقر بها إلى الدعة وأقلها وعورة وشوكاً . وإذا كان قد ظهر برغم 
ذلك أفداذ يشيد لم العام بالفضل والتقدم . فإن الجمود الذى خم على 
مناحى الحياة المختلفة قد عاق هؤلاء عن مواصلة الجهود التى يذها المتقدمن ٠»‏ 
فتكائرت بذلك أغلال الركرد والتخلف العقلى الذى ما نزال نشهد بعض 
آثاره حتى اليوم . 

يظهر من هذا الفارق ف طبيعة الصراع بين الشرق والغرب سيب تفوق 


انهه . وأمأع و0 - أن بيبا Io:‏ 


A 
العلوم الطبيعية فى أوربا على علوم الدين فيها . ذلك أن الأول اتخذت‎ 
لنفسبا طريق التطور فى حين آثر رجال الدين أن يقفوا به عند الحد الذى‎ 
بلغه لأتيم ارتضوا لأنفسهم ما كانوا قد وصلوا إليه ياسع الدين من سيطرة‎ 
وتحكي ع فکان أن تبادل بعضہم بعضاً > تم الكفر والزئدقة ء وتفشى التزاع‎ 
الطريق العلمية محل مذاهييم‎ ٠ وبحلول‎ ٠ بشيراً بزوال سيطرتهم‎  مهنيب‎ 
المتدحرة . إلا أن ذلك أدى فى الوقت نفسه إلى تعثر خطوات الفكر الديق‎ 
بعد ذلك فكان الفارق الجسم الذى تشهدده اليوم بين ماديات الحياة فى‎ 

أوريا بالقياس إلى تخلفها الروحى 

ولقد قامت ممع ذلك قف أورنا منذ القرن السادس عشر محاولات 
متعددة لكسر قيود اللحمود الدينى ء وين أهم هذه المحاولات ما قام به أوجست 
كومت فى القرن الماضى ق سبيل الوصول إلى « أسس الديانة الحقة »و عن 
طريق نظريته فی تقسيم مراحل الفكرالإنسانى إلى ثلاث : المرحلة التيوليجية » 
والمرحلة الميثافيزيقية + والمرحلة الوضعية راو العلمية) . ولم يكن كوت 
ليستتى التفكير الدينى نقسه من هذا التقسم » للوصول به فى النباية إلى حال 
وضعية بحتة . 

ولقد كان لآراء كومت ولآراء غيره من معاصريه آثار بعيدة المدى فى 
التفكير الفلسفى اا . يمن أمم هذه الآثار أنها لقعت النظر إلى أن 
الاعان المورويث يجب أن يحل محله إعان أساسه ا معرفة كأوسع ما .بمكن 
للمعرقة أن تكون . 

وقد عرض الد كتور هيكل ذلك كله ق الفصول الثلاثة الأيل من 
هذا الکتاب ۔ وانتهى فيا إلى ضرورة التوفيق بين جانبى المحياة الروعى 
والمادى لبلوغ التوازن العقق » وأن « الدين والعم لم تكن بينهما خصومة 
ولن تكوب بينهما خصومة » و إعا الخصومة والخصام بين رجال الدين ورجال 
العم فحسب كل يبدل إلى أن يستأثر من السلطان بأكبر نصيب . كذلك 
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بحث الدكتور هيكل فى الفصل الثاني أسس فلسفة أوجست كوبت 
وبعض آرائه . ثم انتقل إلى بيان ضرورة المعرفة كأساس لإعان المستقبل 
وبعض مظاهر هذا الاإعان » ومن هنا كان اختيان نوات هذا الكتاب . 
وش الفصل الرايع والأخير ببحث الدكتور حيكل جانا آخعر من -جوائب 
التفكير الفلسئى » ء م ينقطم الببحث فيه يرما من الأيام » ذلك أمر القدرية 
والجبرية » وهل لإرادة الإنسان ق سير الحياة نصيب . وهو موضوع شائك . 
لا يخلو البحث فيه من وعورة لتشعبه ولاتصاله فى كثير من أمره يصلة الخالق 
بالمخلوق . ثم تعرض فى ختام الكتاب لموضوع المسثولية وارتباطها بمدى 
ما لتا فى المحياق من اختيار أو اضطرار . 
ولقد تساءل بعض الكتاب ١١١‏ عن الدوافع الى دعت الد كتور هيكل 
إلى الكتابة فى أمر القدزية والخبرية فى وقت غلب الطابع الاجتاعی والسیاسی 
فيه على كل كتاباته . ققد نشر الفصل الأخير من هنا الكتاب فى جلة 
المقتطف عام ۹١۷‏ » وكانت مجلة قات طابع علمى يبعد بها عن أمور 
السياسة » ذلك فى الوقت الذى كان الدكتور هيكل ينشر فيه معظم 
مقالاته فى «المسفورء ذات الطابع الاجتاعى «السيابى بعد أن احتجبت 
«الجريدة» عن الصدور . 
وحق لم أن بتساءلوا . ققد كانت ظروف الحرب العالمية الأول 1 
وظروف البلاد السياسية والاجتاعية تشير يومئذ إلى أن حدثا عظما واقم 
حت عما قريب » وأن الإعداد للحدث العظيم أمر لا سبيل إلى اعتزاله 
أو تنه > بل إن على الكتاب والمفكرين من أبناء هذا الوطن العزيز أن 
يعدوا لهذ! الحدث العظم عدته 2 وان بيشروا الئاس به . 
١‏ ذلك هوا جو الذى كان سائداً قبيل ثورة سنة 1414 . ول يكن ميسوراً 
والأم ركذلك أن يعكف كاتب سياسى أو اجتاعى على بحث نظرى كهذا 


. ٠۹١۷ امرحم الأستاذ محمد شفيق غربال فى كلمته بالمجمع اللغوى فى ع تومير سنة‎ )١( 
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الذى نشره الدكتور هيكل سنة ۹١۷‏ عن القدرية والجبرية . وأغلب 
ظنى أن هذا البحث كتب من قبل وتأخر نشره إلى تلك السنة » بل إنه 
قد كتب فى أثناء إقامة الد كتور هيكل بباريس يعد للدكتوراه » أو فى 
أعقاب إيابه منها فى سنة 1937 . على أن الثابت على كل حال أنه قد شغل 
بفكرة المسثولية وطبيعتها وتطورها من إقامته تلك بفرنسا + إلى الحد الذى 
دعاه أن يكتب فیا فصلين احتوتهما « يوميات باریس 4 » وهی مذ كرات 
كان يحررها لنفسه ق تلك الفترة » كما أنه كات على ما يبدو مشغولا 
عسائل أخرى كذلك ٠‏ فقد تضمنت تلك الكراسات كذلك مقالا مطولة 
فى شأن الطلاق وأثره فى الحياة الاجتاعية فى عصر ووسائل تنظيمه » كما 
أن يبا, بحا فى أدب اللغة الفرنسية وغيرها » وهى بحوث لما ينشر شىء 
منها حى اليوم ‏ وإفى الأرجو أن تتاح فى فرصة نشر هذه الفصول مع بقية 
اليوميات > فإنها مرآة صافية لنفس الكاتب وفيها ملاحظات ومشاهدات 
بالغة غاية الدقة والبراعة . 

ولأخل الآن بين القارئ والكتاب ففيه تجديد بغير شك ؛ إذ أن جمرعة 
المقالات الى تضمنها تمثل مجتمعة لوتاً جديداً فى كتب الدكتور هيكل > 
كما أن بها فصلاً ترجمه عن الفرنسية هو الفصل الخاص بأوجست 
كومت وفاسفته » وهو - مع مقالات قليلة أخربى - يمثل عمله الوحيد 
ف الترجمة . 
أحمد هيكل 


القاهرة فى يوقية سنة 9154 
الحامی 


,افص تر لأول 


الدين والعلم * 


. .. أما الدين والعلم فلم نكن يينهما خصوبة 
ولن لكين بيتهما خصيعة ١‏ . 
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فاا الخصومة بين رجال الدين ورجال العم فخصومة قدعة لأنها 
خصومة على الاستثثار بالسلطة وبتظام الحكم < وأما الدين والعلم غم 
تكن بينهما خصومة وإن تكون بينهما خصرية + لأن الدين يقرر امثل 
الأعل لقواعد الوعان الى يجب أن يأعيل الئاس بها فى حياتهم ٠‏ والعلم 
بقرر الواقع فى حيأة الوجود ويترسم تطور الحياة فى سييل سيرها نحو 
عا يظنه الكمال » والواجب شىء والواقم شىء آحر ء والكمال الذى يدعو 
الدين إليه كمال مقرو القراعد والأركان لا كن أن يتخي أو أن يتبدل ‏ 
والكمال الذلى يظن يظن العلم أن الإنسانية تسير نحوه كمال ظى لا يستطيع 
العلم رسم قواعده ء لأن العلم يعتوك بأن الإنسانية » وهي بعض قليل من 
الوجود »> خاضعة ف تطورها ومورها لعوامل محروفة وأخرى ثابتة کا 
ما تؤال غير معروفة . وإلى أن يكشف العلم - إن أتيح له أن يكشن يوباً ما- 
عن هذه العوامل غير المعروفة » فالكمال العلمى لا يزال ظيً ويا يزالك 


ب(« ) السياسة الأسبرعية العدد 14 فى 18 بونية سنة 18474 والأعداد إلتالية . 
نا 


1¥ 
مبهم الحدود غير مقرر القواعد والأركان . 

كإذا سمعت يوم أن بين الدين والعلم حلا أو خصوعة فاقطع بأدئ 
الرأى بآن الخلاف والخصومة ليستا بين الدين والعلم ولكنهما بين رجال 
الدين ورجال العم ع وان أساسهما ليس ف شیء من الدينٍ لذاته ولا من 
العلم لذاته ولکنه ف سعى کل من هاتين الطائفتين سعياً ا صرفاً ليكون 
بيدها الحکم وؤ والسلطان دون الأخحرى . 

وكيف يكون لواف بين الدين لاه والعلم لذاته ومن بين رجال الدين 
علماء ق العلم عدون بأساليبه من غير أن يطعن ذلك ى ديهم أو يخير من 
عقيدتهم » ومن بين رجال العم من عمرت بالاإعان نفوسهم واحذوا ف 
حيائهم بما يدعو الدين إليه من قواعد الكمال . وكيف يكون حلاف بين 
الدين ذا والعلم لذاته ومن رجال الدين من إذا لوت إليه أو خلا إلى 
نفسه رايت الشاث علا جوانب فؤاده فيعذبه أو يدفعه إلى السخر والاستيزاء 
من غير أن غرجه ذلك من زيرة رجال الدين » ومن رجال العم من يثك 
ف طرائق العلم وأ وأسالييه أكير الشك ويدعو لذلك إلى الأذ بأساليب 
أخرى قد تكون إلى أساليب الدين أقربه . 

ألم يكن رینان الكاتب الفرنسی الكبير من رجال الدين ثم بلغ من , 
خروجه على متعارف قواعد الدين أن رمى بالإلحاد.وأن أضافه أهل طائفته 
إلى رجال العلم ليحار بوه بالوسائل الى يحاربون بها رجال العلم » وبرجسون 
الفيلسوف الفرنسى الكبير يدعو إلى عدم التقيد بأساليب العلم الواقعى المقررة 
أن كان يراه أضيق من أن تتسع لكل الحقائق > وإلى الأحذ يوحى الإإهام 
فا لم يصل العام إلى الكش عن حقيقته . وو الإهام أقرب إلى الأساليب 
الدينية » بل هوقاعدة المذاهب الميتافيزيقية الى أنكرها العلم أشد الإنكار. 
وكثيراً ما حارب الدينيون رجلا منهم بتهمة خروجه على الدين فلا أ عليه 
الموت وتقضت شہوات الحياة وق مقدمتها شهوة الحكم والسلطان ودخل 
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هذا الرجل حوزة التاريخ عاد جيل جديد من الدينيين فجعله من المقدسين 
والأولياء المقربين . بل إنك لترى رجال الدين يشتدون ق خصوتهم لأشد. 
رجال العلم إعاناً لا لثبىء إلا أن هؤلاء المؤمنين الغلماء عرضوا لميدان الدين 
بالبحث . وهذا ديكارت العام الفيلسوف الفرنسى الكبير كتب ف العلم 
خير كتبه وعلا بون التاس مقامه وفضله. ولم يعرض له رجال الدين إلا حين 
بحث على طريقته العلمية - التى تبداً بإنكار كل شىء - فى وجود الله 
وخلود الروح . ومح أنه انتهى" إلى إثبات وجود الله ونحلود الروح بأدلته العلمية 
فقد حظر رجال الكنيسة على الناس قراءة هذا الكتاب ء بل قراءة كتبه 
الفيلسوف كلها » وكانت مباحة من قبل . كذلك كان الأمر مع روسو ؛ 
فقد أثبت وجود الله وأظهر من قوة الإعان وفضله وجماله ما ندر أن استطاع 
واحد من رجال ائدين أتقسهم الوصول إليه . وهذا قانت عليه قيامة رجال 
الدين فى من قرسا وننى من سويسرا والتجأ إلى إتجلرا ثم تركها وظل هائما 
على وجهه طريدا من الكنيسة بقية حياته . هلا > وربما جاز لنا أن تقر 
إلى هذين الاسمين اسم عالم من علماء الإسلام هو الأستاذ الشيخ محمد 
عبده ؛ فلقد لی ىق حياته من رجال الدين عتتا ورمی بالكفر والالحاد » 
وهو صاحب رسالة: التوحيد والقوة التى لم تعدها فى عصرها ق للذود عن 
حياض الإسلام والمسلمين ضد من طعتوا عليه من أهل الأديان الأخرى . 
ويزيدك دلالة على ما تقدم وعلى أن .الخلاف ليس بين الدين والعلم 

بل هو بين رجال الدين ورجال العم وان جلت مل الاما زغم الحكم 
قبل أن يكون خلافاً على ىء آخر » ما كان من الخلاف بين طوائف ف رجال 
الدين أنفسهم حين اتقسامهم إلى مذاهب مختلقة . فقد بدأ الحلاف بين 
أهل هذه المذاهب على أنه لاف فى البادئ لذاتها » ثم سرعان ما انقلب 
حلا غايته السلطة “والحكم » وكلمة هترى الرايع : « باریس تساهى 
قداساًع - يقصد أن امتلاك باريس يستحقى انتقاله من البر وتستائنية 


14 
إلى الكتلكة - تدل على معى كبير . وكل الفرق بين هترى الرابع وغيره 
أن هتری الرايع کان صريحاً وأن ككثيرين يذهبوث مذهيه لو أنهم وجدوا 

ما يساوى ذهابهم هذا المذهب . فإذا لم يجدو ورأط ف التعصب لرأمم 
ما يساوى باریس تعصبوا هذا الرأى أعا تعصب . 

الخصومة بين رجال الدين ورجال العلم إذن هى خصومة أساسها. 
بعيد عن الدين والعلم جميعاً وقاعدتها حرص كل طائفة على الاستتتار 
بالسلطة ونظام الحكي . وكلما تخلبت طائفة من الطائفتين على الأخرى قام 
منها رجال السياسة وأولياء الأمر فى الذولة . ألم يكن ريشليو كير وزرا 
قرسا كاردينالا من أكابر الكرادلة . لكن مده على التاريخ ليس جد 
ديئيًا بل هو مجد سيابى لابن الديق كانت م الب عل رجانه 
العلم فى عصره .قآ لت إلييم شت شئون الدولة وقام أذكياقهم وذوو الدراية 
والدربة ف الشئون العامة منهم بالتقدم إلى مصاف الحكم . لکن مؤلاء 
كانوا يتبادلون العاونة مع آهل طائفتهم من رجال الدين . فكانوا يعينوهم 
على الحياة ومرافقها وييسرون لم أسباب العيش فيها با ى يدهم من سلطان 
يسمح لم بالتحكم ف حزانة الدولة . وكانوا يستعيتون با لأحل طائفتهم من 
رجال الدين من سلطان على الجموع وحكر على عقائده وعل أعماله . 


ولم تنج دولة من الدول ولم ينج عصر من العصور من هذا الصراع 
الطائق . وهو طائئى محتوم » لأن رجل الدين ليس فى الواقع رجل دين 
باختياره » ورجل العلم ليس ف الواقع رجل علم باختيايه + يل كل وإحدد 
منهم له هذه الصفة بالنشأة التى نشأها والبيثة الى تربى فيها وبالطائفة الى 
يسرته السياة ليكون أحد أفرادها ؛ فهو فى خصومته غير مختار بأكثر مما 
ينتار الجندى المدافع عن وطته هذا المندى يستحمس ويستميت لا لأن 
له فى ذلك مصلحة ذاتية ولكنه يعلم أو يشعر شعوراً لا سبيل فيه لريب 
أو شك أن هرعة بلاده ت#اضعه لألوان من الذل يقاسيها بالاشترا تراك مع أهل 
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بلاده جميعاً » كذلك رسل الطائفة يسير وطائقته جباً لجنب لعل هذا 
السيب . والذى يخرج على طائفته متأثراً بعقيدة خاصة أو رأى شخصى 
مئله مثل الذين لا يسخرطون فى سلك الحندية ولو اعتبر وا فارين وأعدموا 
لاعتقادهم بان الحرب إثم وحشى لا يجوز لإنسان أن يقدم على أقترافه 
ولو تحمل فى سبيل ذلك ما تحمل من التتائج . 
هم يكن غوز طائفة رجال الدين بالحكم ۽ ولا کان فوز طائفة ة رجال 
العلم را راج إلى الدين لذاته أو 21 العام لذاته » بل كان راجعاً آبداً إل 
اعتقاد المجميخ بصلاح واحدة من الطائفتين دون الأحرى لولاية شون 
الدولة . واعتقاد المجموع بالصلاح لولاية شئون الدولة يرجع إلى اعتياراته 
عملية لا دل للدين ولا للم فيا ٠‏ وإغا الدخل لقيام الاق وحمن البصر 
بالأمور وبعد النظر ودقة معرفة حاجات الدولة فى الفترة الى يحكم الجموع 
فيا » سواء ما تعلق من هذه الحاجات بحكر الدولة فى شتونها الداخلية 
وما تعلق بعسلاتها بسواها من الدول . 
ولقد قضت العصور الحديثة منذ قرون ثلاثة ف أوربا أن يتغلب رجال 
العلمٍ على رجال الدين شيئاً فشيثاً حتى كان ما كان من فصل الكئيسة عن 
الحكومة فى فرنسا فى العهد الأخير الذى سبق الحرب الكيرى . وإتما 
تغلبت طائفة رجال العلم أن نشأ المخترعون والاقتصاديرن ‏ وهيّلاء وأولتك 
جعلوا الناس أكثر حرصاً على حياة أكثر رفهاً ونعمة . وقد تقدمت الاختراعات 
على يد رجال العلم إلى حد أيقن الثاس معه أن رجال الدين - على سحاجة 
التاس إليهم لهدايتهم فى سبيل الله - أقل صلاحاً للحكم وتنظم شكون الدثيا 
من رجال 8 . وامتد هذا الاعشاد وساد أوربا كلها وانتقل س الغزاة 
وا مستعمر ين الأوريين إلى آم الشرق » رهو اليوم قد قلغل فى هذه الأمم 
حتى أصبح من البدهيات المسلم بها عند التاس جميعاً » أن خير ما يجب 
أن يتحلى به رجل الدين اثورع والزهد ف الدنيا وزحرفها والتقرب إلى الله 
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للعبادة والانقطاع له بدرس الدين من غير تعرض لشئون الدولة ولا لنظام 
الحكي قينا . 

وهذه تركيا مثل قو من أمثلة انقضاء سلطة رجال الدين فى أمور 
الحكم وذهابها إلى غير عودة . ومصر من زمن بعيد تقض سلطة رجا الدين 
فيما مختص بالحكم ونظامه قى حدود ضيقة وإن بق م مقامهم واحترامهم 
الديى . وكلما. ازذاد الغرب والشرق اشتباكاً »“ شعر الناس بأن العلم وما 
كفي عه من رات اة وا يضح فن نظم: اقصادية وراد 
للعيش ء وهو القدير على أن بيهم من نعم الحياة جديدا وأن يرقع عم 
من بسا ما رزحوا تحت أعبائه سنن علويلة ء إذث فسييقى السلطان ونظام 
الحكم فى يد رجال العلم . ستبى الخصومة بينهم وبين رجال الدين قائمة . 
ولكن من شأن هذه الخصرية أن تكمن إذا قويت إحدى الطائفتين قوة 
تضطر الثانية للإذعان والخضوع وأن تظهر إذا بدت للطائفة الضعيغة بارقة 
أمل من قوة . 

ولیس محققاً أن تبق السلطة أبداً لرجال :العلم . فقد بأ زمن يكون 
العلم فيه قد أنتج كل ما يستطيع إنتاجه ع فأصبح العلماء مجرد حفاظ 
للميراث الذى خف أسلافهم وعقموأ عن أن بيدعوا جديدا . صحيح أنه 
رجال العلم لا يقرون اليوم بهذا ٠‏ إذ يدهيزن إلى أن العلم بمتد سلطائه إلى 
كل ناحية .من :نوات السياة بود تكرت دعوامن: عله صي ٠‏ لكان 

قد تكرت مبالغاً فيا كذلك ٠‏ فمن قبلهم قال الميتافيزيقيوق' إن الميتافيزيقا 
تحل كل عا فى الحياة من رموز وتصل إلى ما فيبا من حقيقة . ومن قبل 
هؤلاء قال المتكلمون ( التيولوجيون  )‏ مثل قوم . واليوم يقوم جماعة 
الر وحانيين .وأضرابهم يقولون بتفسير ما فى الحياة على طريقة غير الطرائق 
العلمية المقررة . ولثن كان هؤلاء الروحانيون يتمسحون بالعلم و بطرائقه 
اليوم فقد تمسح العلماء من قبل بالميتافيزيةا وبالدين . فلما اطمأن العلماء 
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إلى شيء من القوة تادوا 0 ا وأعلتوا طرائقهم الخاصة . 
فإذا شعر الروحانيون وأضرابهم وما ب بعقم العلم وبجمود العلماء واقتصارهم 
علي المحافظة على القديم: وعدم اجتباد هم لإحداث جديد » وإذا شعرا 
يوماً بأن التاس قد أترعوا بآثار العلم فناقت نفوسهم إلى جدة روحية ة أو نفسائية 
لا يستطيع العلماء فى اجمودهم تقدعها للم - إذا شعر مؤلاء یوما ما بهذا - 
وقد يأق هذا أليوم أو لا ياتى - فقد يعلن هؤلاء الرمحانيون وأضرابهم 
استقلالم عن العلم وطرائقه » وقد يتقدمون الئاس يطلبون الثقة بهم 0 
الحكم ليتمكنوا من تقديم الغذاء الروحى الطامحة تفوسهم | له . ووم 
تقوم خحصومة جديدة بين ا العلماء وطائفة الروحانيين وأضرابهم 1 
السلطة والاستثثار بنظام الحكم كالخصومة التى كانت مماتزال قائمة بين 
رجال العلم ورجال الدين . 3 
أن هذا اليوم الذى يجمد فيه العلم ما بزال ف رأى الأكثرين 
! . ولثن كانت بعض النزعات تقوم فى الغرب لمحاربة القواعد الواقعية » 
0 القواعد ما تزال خخصيبة فى الإنتاج » وما تزال طوائت العلماء 
الممختلفة تتجاذب كل ميا الحكم إثيبا كما كان يتجاذيها أصحاب المذاهب 
المختلفة فى الدين . وهذه المذاهب الاشتراكية والشيوعية التى تحارب 
المذهب الفردى فى الاقتصاد ما تزال بعيدة عن أن تحقق أا من الأسس 
الى قامت لتسسقيقها .. وا رال خزوات العلم فى الشرق فى أول عهدها . 
وا يزاك الأمل واسماً فى أن يحقق العلم فى الشرق من الرفاهية والنعمة 
والسعادة ما کن لحكمه زمناً طويلاً . 
وسواء لدیتا اکان الحكم هؤلاء أم أولئك من أهل الطوائف المختافة 
فنحن لا تملك من أمر ذلك شيئاً . وكما أن الأصفح للبقاء بين الأفراد هو 
الذى يبق ؛ حك این من الاك ا جرا 
وكما أن النزاع بين الأفراد كان ولن يزال » كذلك فالتزاع بين الطوائف 
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ها دام العلم فى تطور دائم قالنضال سیکون قاعدة هذا‎ ٠ كات ولن يزال‎ 
التطرر . وإن أمكن أن يتطور النضال نفسد فيصيح سلميًا بعد أن كان‎ 

مو . لكن الأمر الذى لا نزاع فيه » والذى عرضنا من أجله لهذا البحث » 
هو أن الخصومة لم تكن يوا بين الدين والعلم وإنما كانت صستكن بين 
رجال الدين ورجال العم »> صيكون أساسها وقاعدتها الاستغار بالسلطة 
ونظام الحكم . 
1 

ما الدين وما العلم وما تعريف كل منهما تعريفاً جامعاً مانعا ؟ 

الإسلام على حلاف سائر الأديان يتناول أمور الدين وأمور الدنيا 
ويحض على طلب العلم 0 #العلماء عند الاين مجان الدين . 

أساس ٠‏ العلم التطور والتجديد ولذلك لا مكن أن يقفل فيه باب 
الاجنباد أوأن جمد رجاله ؟ ومن ثم سیسد أبداً حاجات البشر. 

هذه وأمثاطا هی المسائل والردود الى أدى إلها مقالئا عن الدين والعلم 
ورجال الدين ورجال العم > وقد دلت هذه المسائل والردود على صدق 
وا ا لسر وس د 
عيدإن الآخر ۽ وأن الخلاف متحصر بين رجال الدين ورجال العلم على 
الاستثار بالسلطة وينظام الحكم . وقد تظهر المسألة الأول » مسألة تعريف 
الدين والعلم » يريئة من الدخول فى حصومة ما بين رجال الدين ورجال 
العلم لو أنها طرحت للبحث النظرى ليس غير . لكنها وردت على لسان 
آقوام ظاهر من بقية عبارتهم اشتراكهم فى الخصومة . ففقدت بذلك طهرها 
ويراءتها أن شابها الغرض وأدث إليها الخصومة . 

ونحن لم نعرض للمسألة فى مقالتا الماضى لنثير الخصوية بين رجال 
الدين ورجال العلم » ولكن لتننى المخصومة بين الدين والعلم ولنثيت أن 
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ما يحسبه البعض خصوية بينهما ئيس هوق الواقع إلا خصومة بين الرجال 
الذين ينتسبون لكل منهما وأنها خصومة غايتها التسلط والحكم قبل أن تكرن 
ها أية غابة أخرى . ونقى الخصومة بين الدين والعلم قد يحتاج إلى بعض 
إيضا اح للمسائل الى ناقش بها بعضهم رأينا . وتعتقد اعتقاداً لا ريب فيه 
أن الذين باحثونا أو أراهوا مباحثتنا سيتتهين إلى الاتفاق معنا اتفاقاً تاها 
سيسلمون » سواء أكانوا من رجال الدين أم من رجال الل » بأن الخصومة 
بينهم خصومة مادية محضة » العلم لذاته منها برىء » والدين لذاته مها 
ا 1 

وأول ما نتقدم به للتدليل على رأينا اواب عن سوال السا :ما العلم ؟ 
وما الدين ؟ ولا نريد متذ الآن أن نضع ما يسموله تعريفاً جامعاً مائماً لكل 
مهما لأن التعاريف كثيراً ما تجنى على البحث الذى يؤدى إلى تصوير 
حقيقة واقعة من الوقائم » والدين والعلم واقعتان تاريخيتان فى حياة الإنسانية . 
كما أن التعاريف كثيرا ما تؤدى إلى مناقشات جدلية لا طائل تحتها ولا نتيجة 
ا إلا زياذة التشعيب فى المسائل التى يتناوها البحث تشعيباً لا ضرورة له »> 
وكل أثره أن ييسرالسبيل إلى الضلال . 

على أنا نبادر من الآن لتقو إنا لم تقصد بالغلم مجرد العرقة وإنما 
قصننا به العم الوضعى أو الواقعى كما سمونه  Science Positive‏ 
ا را الأديان جميماً من غير تفريق 

. ولو أنا قصدنا بافعم جرد المعرفة لكان الدين علماً ف رأى الوضعيين 
3 ينظرون إليه كواقعة اجتاعية تاريية ؛ ولكان العلم بعض آثار الدين 
الذى أحاط بكل شىء علماً . 

ولا ريب فى أن العلم قديم لأن أبسط ا معارف ہی أيل درجات العلم » 
غمند رأى الإقسات الأول مشرق الشمس ممغر بها ومنذ رأى المغرب واللشرق 
يعكرران كل يوم فعرف أن هذا بعض نواميس الوجود وإن لم يدرك سره » 
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ومنذ رأى النجوم ولاحظ ثبات بعضها فى اتجاه معين فاتخذ مته هادياً فى‎ 
. مسراه - من ذلك الحين كانت هذه المعارف الأول ؛ وما تزال ؟ نواة العلم‎ 
وعلى توالى الأجيال تكاثرت وتداولت هذه المعارف الى تقع تحت الحس‎ 
والى استنبط الإنسان عنها نظام حياته بين الموجودات الكثيرة المختلفة التى.‎ 
تقع تحت حسه وبملاحظته . وبتكائرها وتدایفا استطاع الإنسان التقريب‎ 
بينها ومقارتتها واستنياط قوانين الوجود وسنته منها » واستطاع أن يستفيد‎ 
بعلمه هذه القوآنين والسنن ما يزيده سلطاناً عل الوجرد وتحكماً فيه‎ 

واستمتاعا يه . 

والدين قديم أيضاً . فمذ رأى الإنسان الأول مشرق الشمس ومغر بها 
صبح النجوم فى أفلاكها ولا الصّمْس يى لها أن تدرك القمر ولا اليل 
سايق التّهار» ومنذ رأى نظام هذا الكون العظم نظام عجيباً يبجز عقله 
الضعيف وعلمه المحدود عن إدراك كله أو تفسيره » من ,ذلك اليوم آمن 
بأن هذا الكون الممئوء بالمخاوف والآمال » والذى ينتهى هو فيه إلى -الموت قبل 
أن حيط بكثير من أمره خيراً ؛ لا بد لوجوده ولتدبيره من قوة أحظم من 
الكون ومن كل ما فيه أضعافاً مضاعفة ٠‏ وبأ هذه القوة الخالقة اللدبرة 
لاء تحيط بها الأفهام ولا تدرك كنهها البقوله . 

العلم والدين - الوقائع التى تقع تحت الحس وتحيط بها اللاحظة ء 
والإبمات الذى يبعث إلى النفس سين مشاعدتها عظمة الكون ونظامه بأن 
لابد لرجود الكون وتدبيره من قوة لا حدود لقوتها - العلم والدين قديمان 
إذن متجاوران فى النفس الإنسانية منل الأزل الإنساى .. سيظلان متجاورين 
فیا ما بق فى الكون غيب لابد للإنسان معه من الالتجاء إلى الإهام حين 
تفسير: الوجود ‏ . والإنسائية حريصة على تفسير الوجود لأنها حريصة على 
أن تطشن لمكانها منه ومستقبلها فيه . ` 

ذا كانت المشاهدات الإنسانية ع سواء مها ما أحاط به الحس وحدده 
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وما أحاط به وعجز عن تحدیده ۽ هي مصدر العم ويبعث الإعان 5 
كانت هله المشاهدات ف بداية أمرها قلبلة محدودة يسبل على عقل 
الرجل أن يدركها جميعاً - ققد نشا من تجاور العلم والدين ف النفس 
الإنسانية ما يكاد يكوت تضامناً بل ازجا ؛ فالعلومات التى تقع تحت 
الحس تقاس إلا المعلومات التى لا يحيط با الحس إحاطة كافية + 
وينهض الكل دليلا ملموساً على ما هدى إليه الإهام » والإلمام يفسرما تعجز 
الحواس عن تحديده نفسيراً يكفل للإنسان إهوي فى حياته . وكذلك 
تضامن الشعور والإدرالة ٠‏ القلب والعقل » والإعان والعلم » فى وضع 
ستن الحياة الإنسانية الى تكفل سعادة الإنسان ف الحياة وبعد اموت . 

وكان هذا التعاون والتضامن فى أيل الأمر تعاوناً وتضامناً بين قوتين 
غير متكاقنتين - فإن عم الإنسان المحدود ومعارفه القليلة كانا ضثيلى الفائدة 
جد؛ إلى جانب ما يفيده إعاته فى الحياة من قرة على الحياة فلم يكونا 
ليدفعا عنه غائلة الممتدى ولا وران الطبيعة ولا كانا يؤديان إليه من نعمة 
الحياة المادية أكثر ما تهديه إليه سجيته الفطرية . أنا الإعان فكان يحل 
له - فيما يظن - كل العقد ويبلغه كل الغايات ويرشده إلى الوسيلة إلا ٠‏ 
والجماعات تخضع ف نظام حكمها لطريقة التفكير الى تهديها السبيل 
لتحقيق غاياتها وماريها . لذلك ضعت للاعان الصادر عن الإهام وأسلمت 
رجال الدين ولاية الأمر . 

هلا كانت الاإنسانية بحاجة مع ذلك إلى:الاستفادة من علمها المحدود 
ومعارفها القليلة فقد كانت معارف الحس يعض ما انصب عليه الإعان 
الملهم وسلكه فى نظامه . و بهذا التطايق سارت الإنسانية قروا طويلة بحس 
الممجموع فا السكينة إلى العيش والطمأنينة إلى الحياة وإلى الوت وإلى 
ما بعدهما . 

فى هذه القرون الطويلة أسلمت الإنسانية قيادها إلى أوليك الدعاة 


۲ 
الصالحين الذين عدوم سبل الخير ء وكان العلماء بعض طوائق هذه 
الإنسانية السعيدة . وقد أسلموا هم الآخرين القياد إلى اهداة » لان 

كان أقصر من أن يقدم للإنسانية غذاء ماديا كافياً أو غذاء فلب کاقیاً 
أو غذاء روحب كافياً » لكنه كان مع ذلك نواة العلم الوضعى ضعى أو العلم الواقعى 
الى انتج ايوم من الثمرات أغزرها مادة وأقواها سلطا 
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وقيما كان رجال العلم - أقصد العلم الواقعى - قاين دائماً بحظهم 
هذا ۽ راضين يقتاعتهم أو كارهين 14 ء قائمين فى حدمة السلطان ١‏ دائبين 
على طرائقهم فى البحث ف هذا الكو اسراو ونه » يمن مثيم من 
يبدى الله قلبه إلى الزمان + ويداحل ميم من بداخله الشك ق هذا 
افد إن وجد فيه مالا يقبله عقله ولا یطمن اليه تفكيره ثم بعلن شكه 
وإن تعرض من اجل ذلك إلى ضروب لصي وأثوان العذاب - ى هله 
الأثناء » وكانت هذه الأثناء أجيالا وعصرراً وقروناً تن ترجع إلى القدم ہی 
الأخرى > 9 جماعة التجريديين ( الليتافيزيقيين) وسطأ ء أو بالأخرى 
صلة > بين الطرفين . . والذى يستطيع أن يتوسط أو أن يصل بين الإعان 
باليحى وتقرير الواقم هو العقل » لذللك كان العقل الحض هو أداة 
التجريديين للوصول إلى ما سوه الحقيقة المطلقة . فما أقره العقل ولو أعوزه 
الدليل السو كات حم ع ويا تفاه العقل ولو أيده الوجى كان مفتتراً 
للدثيل كى يثبت . وواسطة العقل فى التدليل المنطق ء ولذا كان المنطق 
من أقدم العلوم الإنساتية » أو الفنون الانسانية إن شاء العلماء الواقعيون . 

وكثير و من التجريديين كانوا مؤينين إعاناً صادقاً ‏ وعلييم وعل 
أدواتهم فى البحث والتدليل اعتمد رجال الدين أا طويلة . على أن 
من هؤلاء التجريديين من كانوا كذلك ملحدين إلحاداً صريحاً > وميم 


۳ 
من كان ینوٹ بأن فى العلم مادة حياته ووجودہ » كما بين للؤمنن بأن اله 
لق العالم فى ستة أيام : ثم استوى على العرش . وقد قوي سلطا 
التجريديين بعد أن تعددت الأديان وإتحذ بعضهم من تعددها وسيلة 
للمقارنة بينها والتشكيك فيا . ومن هؤلاء التجريدين ( المبتافيزيفيين ) 
من كان يؤيد ديتا بعينه » ومنهم من كان يؤيد الإعان بالله وبالروح وخلودها 
وبالبعث والحساب . وانت واجد من هؤلاء التجريديين - أو الفلاسفة 
كما كانوا يدعوت - عدداً غير قليل إلى جانب كل دين يؤيده ويعرزه . 
فقثم فلاسفة إسلاميون وفلاسفة مسيحيون وفلاسفة إسرائيليوت وفلاسفة غير 
حؤلاء يؤيد كل منهم الدين بحجة العقل المحض . وأنت واجد كقلك من 
الفلاسفة عدداً غير قليل يؤيد الإيمان لذاته » يثبت الله والروح والبعث » 
ثم يداتله الشك ف الأديان على أنها متزلة من عند الله » وإن كان يعترف 
لأصحابها بكل عظمة وسمو وتفوق »> ويراها ظاهرات اجتاعية آمن الناس 
بها لأن قلوبهم فى حاجة إلى. الإعان ولأن موضع الإيعان من نقوسهم لا يمكن 
أن ببق خلاء لا علق ثىء . 
وقد ازداد التجريديون - أو الفلاسفة إن شعت - شوكة فى أوريا 
يعد عهد الإصلاح وتضاعفقت قرم وقويت شوكتهم بعد القسام المسيحيين 
إلى كثالكة وير وتستانت وأرئوذ كس وما جاور هذه من المذاهب الأخرى . 
ذلك بأنه أهل هذه المذاهب بدعا يتناحر ون ويبدم بعفهم بعضاً . وكان 
ا ع ل لا در 
خف ملا المسالة الجوهرية التى قام علها التزاع بين لوثر وخصويه والتى 
ادت إل الانقسام : مسألة حق الغفران وبيع براءاته . فهل فهل يسم العقل 
أو لا يسلم بأن لرجال الدين أن ينفرو ذنوب غيرهم ؟ وامتد التزاع إلى غير 
هذه من المسائل فتقدم التجريديون كل ينصر جانيا بحجة العقل المحض 
ومنطقه . وأدت هذه النهضة فى الفلسفة إلى تقدم فى التغكير وإ سعى 
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ف استنباط الأدلة من الواقع المحسوس فإف تقدم فى العلم الوضعي الذى 
كان إلى ذلك الحين ما يزال فى خدمة الدين والفلسقة ء وكان أصحابه 
ما يزالون طائفة ضعيفة الحول والسلطان . وشجعت هله النبضة قربا على 
الإنكار والالساد وعلى التبرم بكل هذه المضار بات التظرية الى يصوغها 
منطق منطق العقل حججاً وبراهين » بل قواعد ومذاهب > والتى لا تستقم 
ولا تقوى على الرقف إلا ريثا يمدمها منطق العقل بحجج وبراهين مثلها . 
وقام التزاع بين التجر يديين ( الفلاسفة ) حادًا قو . هذا يثبت وذاك 
بتى » هذا يقم مذهباً وذاك ينقضه . وبق رجال الدين يعيدين عن المعركة 
لا يشتركون فيها اشترا اشتراكاً يلغت إليهم النظر أو يستهوى إليبم الأفدة > 
ولا يقوبون فيا بعمل أكثر من إصدار القرارات والأحكام ضد الفلاسفة 
الذين يعتقدونهم لم حصواً . 

واتجه الناس إلى الفلاسفة لأنهم رأوا طريقة تفكيرهم أقرب إلى هداهم 
فى سبيل الحياة لتسقيق مأر بهم منها . وى هذا الاتجاه أتهم أسلموهم 
قياد الحكم . ورأى رجال الدين ذلك فعز علبيم أن يفلت الحكم من يدهم ٠‏ 
لکن استبقاء الحكي لم يكن أمراً ميسوراً هم بعد الذى كات من جمودهم 
وعجزهم عن أن يقدموا لارنسانية غذاء جديدا . ققاموا بحركة دوراك 
لا تفلو من مهار . ذلك أنهم رأا بين التجريديين مؤينين بالدين حريصين 
على تأبيده . ورأوا الملوك أكثر إلى هؤلاء الفلاسفة المؤبنين ميلا فانضموا 
الم وأيدوهم واثقين من أن اشترا اشترا کهم وإياهم فى الإعان يستبق لم شيتاً 

من السلطة غير قليل وما داموا لم يستطيعوا الاستثثار بها جميعاً فبعض الشر 
أهون من بعض . وى مقامهم هذا وجهرا كل قوئهم نحاربة الفلاسقة الذين 
لا ينصرين الدين السيحى . وكانت حربهم المؤمنين من هؤلاء الفلاسفة 
الدين يقفون عند تأبيد الإعان باق والروح والبعث من غير أن بردو الدين 
شد من حر بهم الفلاسفة الملحدين . ذلك بأن حؤلاء الغلاسفة كانوا 


يحاربون من القواعد التى وضسمها رجال الدين وجعلوها من الدين مالا يثبت 
أمام العقل » وکانوا ى نفس الوقت ب يؤيدون الإمان الذى لا غتى للمجموع 
عته . وهذه الطريقة أشد خخطراً على سلطة رجال الدين من طريقة الملحدين ء 
لأن الملحدين يبدمون الازيمان الثابت ولا يقيمون بتاء غيره يحل مله . 
فهم بذلك بعيدون عن أت يتالوا تأبيد المجموع » بعيدوت عن أن يصلوا 
لثقة المجبوع بهم كى يسكيوه . وطبيعى وهذه هی الحال أن يرجه رجال 
الدين قوم المقائلة أمثال مكارت ورسو وغيرهم عن الؤمنين الذين 
ينافسون المتدينين فى الوصول إل تأييد المجموع . إياهم وحكنهم إياه . 
وكيف لا مزع الدينيوق من المؤمنين وقد حاول غير واحد من هؤلاء المؤمنين 
أمثال روسو أن يقم ديناً جديداً يحله محل الأديان المقررة . 

على أن وصول الفلاسفة المتدينين للحكم دقع طبقة الفلاسفة كلها 
للصف الأول من طوائف الجمعية . فم يكن عن تأييد رجال الدين الفلاسقة 
المتدينين إلا أن زادت المعركة بين القلاسفة أو وشدة وق سبيل النصر 
فضح الفلاسفة الؤمتون والفلاسفة الملحدين جنا مخازى الكثير ين من 
رجال الدين وأظهروا المجموح على شره هؤلاء وشبواتهم وحبهم الال وہالكهم 
على الملاذ وحرماء نهم المجموعج من كثير من أسباب نعمنه وسعادته . ول هذه 
الأثناء كلها كان الم يزداد انتشاراً ورجاله قوة ويفكر ين فى الوسيلة لإسعاد 
المجموع من طريقه . 

KK # # 9 

0 تكن الباحث العلمية إلى ذلك الحين بعيدة عن المباحث التجريدية 
( الفلسفية) 3 يكن العلم ورجاله طائنة محددة تا الخضرع لغيرها 
والقناء في . بل كانت العلوم الوضعية الى استقلت فيما بعد وأصبحت 
جرا من مجموع الفلسفة الوضعية -- ولا تقول الديانة الوضعية أو ديانة 
الإنسانية كما قال أوجست كومت لآن أحداً لم يمن بهذم الديائة - كانت 
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العلوم الوضعية فى خدمة التجريد بعد أن كانت قبل ذلك فى خدمة اللاهوت 
2 أوالكلام أوالتيولوجيا) . لکن هذه العلوم بدت منذ القرن السادس عشر 
تستقل بنفسها استقلالة اا . وقد عاونها على هذا الاستقلال أن غز رت 
مادتها واتسم هدى بحا فاستطاعت أن تتوقم إختضاع العارف كلها 
لطريقتها : طريقة الملاحظة والمقارتة والاستنتاج لمعرفة صان الكون الثابتة 
بالدليل المحسوس والى لا سبيل فما إلى حلاف أو جدل . على أن قروعاً 
من العارف كاتت إلى ذلك الحين - وما يزال بعضما إلى اليوم - أقرب 
إلى الفنوت متها إلى العلوم > وإن كانت كفتون أقرب إلى العلوم منها إلى 
التجريد ( الميتاقيزيفا) لأن موضوعات! مما بمكن تصور وقوعه تدحت اللاحظة . 
هذه الفروع من العاوت هى الخاصة بالإنسان وبالجماعة الإنسانية 
كالياحث النفسية وكالاقتصاد السياسى وكالاجئاعيات . 
( ولست بحاجة إلى أن أبين هنا الفرق بين الفنين فى هذا السبيل من 
البحث والمعلومات الغتية وائفئوت الحميلة فهر فرق يعرفه كل من درس المبادئ 
الأولية ف البحث العلمى ) . 


قضى حسن الطالع أن يقرر الاقتصاد السياسى نظرية تقسم العمل 
والتخصص فيه وإ كانت هذه النظرية مقصورة ف أل أرما عل الأعمال 
المادية عموباً على العمل الصتاعى خصوصاً . غلما اتفرج أمام العلم وأمام 
العقل أفق البحث والنظر تسربت النظرية الاقتصادية إلى ميادين العمل 
العلمى والعمل العقلى » وترتب على ذلك أن تخصص كل عالم وكل مفكر 
خا يسر له . فترقبت على ذلك نتييجته الطبيعية وازداد إنتاج اليحويث العلمية 
والعقلية ازدياد؟ عظياً » » وجاء الوقت الذي قضى بتقسيمها وتقديم الصاح 
للجماعة ونظامها رحكمها على ما هو أقل مته صلاحاً وعلى ما لا يتاج 
إليه الإنسان إلا لرياضة عقله ورياضة نفسه . 


با 

وستحت فرصة هذا التقسم على أثر الثورة الفرنسية . فقد جاءت 
هذه الثورة فى وقت بلغ فيه النضال بين التجر يدبين من متدينين ومؤمنين 
وملاحدة أشده ء ووقف فيه رجال الدين وراء التجريديين المؤمنين ينص روم 
بالطعن على عقيدة خصوبمهم ء ووقف هزؤلاء الخصمم يظهرون الناس 
على ما خى من فضائح رجال الدين ازم ويدلوئهم على أن أولتك 
الذين يتظاهرون بالورع والتقوى وبالزهد فى الدنيا وياطل زخرفها وغرور 
متاعها أكثر الئاس رؤائل وجطايا وأحرصهم على اكتناز الأموال وإن 
أظهروا التعفف عا » ويشيرون لم باليد واللسان إلى أتكداس الأموال 
المرصودة على الكنائس والى يتخذها رجال الدين سيلة إلى لتم وإلى 
إفساد الضائر والذثم > ويطلعئيهم من الأمور عل ما يؤكدون معه أن 
القلنسوة واتطيلسان لا يستران إلا نفاقاً وكذياً ولا ذم حربة ونفوساً تحاوية 
من كل فضيلة وشمائر معروضة للبيع عرض السلع . وقضى الحظ أن 
يكون صاحب إنجيل الثورة الفرنسية السياسى جان جاك رسو . . ورسو 
كان موّمناً أشد الإعان » ولکنه كان مع احترامه التام لأصحاب الأديات » 
يعتبرهم عظماء هدو العام ف عصورهم على التحو الذى كان کن هداية 
الناس من طريقه ء كما كان حسما لجال الدين فى عصره لدوداً . وكات له 
إلى جانب تعاليمه السياسية الحرة التى اهتدى الناس بها إبان الثورة نظرية 
فى الدين جديدة هى نظرية الديانة الطبيعية الى تقف عند الإإبمان بال 
وبالرئيح وباليوم الآخر وتذر لصاحب السيادة فى الدولة تدبير طقوس 
هذه الديانة كما تذر له تدبير شثون الدولة السياسية ٠‏ فف طبائع المجاميع 
إذا ويقوا بزعم أن يتبعوه فى كل أفكاره . لذلك كانت سياسة روسو وديانته 
الطبيعية الى وضعها ونظر يانه فى التربية ورا فى الحرية تطبق إِبّان 
الثورة الفرنسية فى أوسع دائرة ة ممكنة . على أن أمد ذلك لم بطل إلا ريا 
استغل نابليون هذه الثورة لمجد نفسه فوجه النفوس غير اتجاهها الأول 
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وإن جاعر بأته 'إنما ينشر بحروبه ميادئ الثورة ويقفى على .خصومها . 
قلما قضى نابلیون واتقضى بانقضائه 'سحره الناس وبيرهم به » عاد 
يفكرون فى أمر الثورة ويريدون جى نتائجها . وق سبيل هذه الغاية انصرف 
كير من المفكرين يضعون من صور أنظمة الحكر ما يرونه كفيلا بحل 
المشااكل . الاجياعية والاقتصادية والسياسية التى أدت إلى الثورة . على 
أن واسحدا من هؤلاء المذكرين ذهب غير مذهههم ورای أن تصور النظم 
لا يكن ما دام طريق التفكير لا يتفق وهذه النظم . هذا المفكر الحظم 
عو أوجست كومت صاحب الفلسفة الوضعية أو الواقعية . واو من نظم 
عقد العلوم الوضعية ف النظام الذى ساد أوزبا من ذلك الحين والذى 
عا يزال صاحب السيادة برغم الحملات العنيفة الى توجه إليه والتى تكاد 
ترج أساسه من حين إلى حين . 

وتظزية كومت الأساسية هى ما يسميبا قانين الحالات الثلاث27 
ويفسرها بأن العقل الإنسانى ق تصويره الوجود مر ببحالات ثلاث : 
الأيل الحال الثيوليجية أو اللاهوتية والثانية هى الحال التجريدية وهاتان 
هما ما مر يلك بيانه . والحال الثالثة هى الحال العلمية الى تبحث من طريق 
الملاحظة والمقاونة والاستقراء عن سنن الكون وقوانيته الثابتة ٠.‏ وهذه الحال 
لا تثيت ولا تق من عواعد الإعان ودقر رات الأديان مالا مضع ؛ ؛ لطرائق. 
البحث العلمى . بل للعالم أن يون اشد الان وان يكون متديناً أشد 
التديّن من غير أن نى ذلك على علمه شيا لآن ميدان الإعان والدين غير 
ميذان العلم ولا ينقض مقررات E‏ 3 قلا محل لأن يحاريت العلم 
ما ليس من حصائصه وما لا تتناوله طرائق 

وقد نظم كومت العلوم الوضعية ر الرياضة مبدأها وعلم الاجتاع 

| ردك راجع فى شرح قان الحالات الثلاث الفصل الثانى من هذا الكتاب س ۷۲ 

وما يعدا . 


۹ 
غايئها ؛ فاشتملت بذلك كل ما يحتاج إليه الفرد وما تحتاج إليه ابخماعة 
لنظامها المادى والعقلى فى الحياة ولحسن صلاتها بالكون كله . وم تدع 
جاتباً إلا المضار بات النظرية فما وراء المادة - أو ما وراء الطبيعة ما 
لا مخضم للطرائق العلمية ية . وقد أراد أن يقيم على أساس هذه اللوم ( الديانة 
الإنسانية ) هذه المجاميع . کته نم تجح لأن طبيعة الحم ذوام التطور » 
ف جين أن طبيعة الدين تقتضى الثبات والاستقرار . ولذلك ب بق اسم كوت 
مقر ونا بالفلسقة الوضعية . ودخلت ديائة الإنسائية ودين الطبيعة الذى 
وضعه روسو فى صف المضار بات النظرية . 
استقر هذا النظام الفكرى الذى وضعه كومت وانتشر فى العام المتحضر 
كله وأخصب فق نتائجه وانضورت تحت كنفه كل البحوث الاجتاعبة 
والتفسانية » بل انضوث الببحوث الروحية هى الأخرى تحت كنفه » وعلى 
مقتضاه تكيفت نظم الحكم فى العام وأصنح رجال السياسة وأرباب 
الدولة من أنصاره واعوانه » وتضاءل التجريديوت » واكتى رجال الدين 
عيدانہم يقومون فيه بالإشراف على حياة الإيمان فى التفوس وقوة العقائد 
فى القلوب وقيام الناس بالفروض والستن إشراف إرشاد وهداية لا إشراف 
حكي وسلطان . 
أترى رجال الدين راضين بهذا الحظ من الحباة العامة ؟ ليس الحواب 
سبلا . ولكنهم قانعون به راضون يفتاعتهم أو كارهن ها قائمونٍ اليوم في خدمة 
السلطان وذو السلطان » قيام رجال العلم يوم كان السلطان تيجال البين.. 
وستظل الحال كذلك ما دام العلم قادراً على إرضاء عقول الجماعة » قديراً فى 
نفس الوقت على سداد سحاجاتما المادية . ف فمن السق علينا أن نقول إنه منق 
فحت السلوم. للضتاعات المختلفة الأبواب واسعة وأتاحت للإنسان العادى من 
أسباب النعم وا والترف ما لم يكن يطمع فيه رئيس قبيلة أو ملك من ملك 
العصور الأول » امن التاس أن العلم هو وحده الذى يقوم سداد حاجات 
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الفكر وأغراض الحياة المادية معا » وأن نظام الحكم وتصوير غايات 
الحياة يجب لذلك أن تنه تتفق معه ء وأن رجاله يجب أن يعسكوا ببيدهم تصريف 
مقاليد اثدولة وأن يلوا أمورها . وإلى أن يقفل تی العلم باب الاجتهاد و يجمد 
ویش رجاله حفاظاً لتراث الماضى » فستيق الحال كما م ا 

على أن الحظ الذى ق لجال الدين ليس من شأنه أن يعلهم ادا 
راضين ٠‏ وهم إذا وجدوا يرما من الأيام للسقطة منفذاً نفذوا منه . وإذا 
كانت : الحرب e‏ وبين رجال ل العلم اليوم هادئة قذلك لا قدمنا ى 
مقالنا السايق من أن الغلب غير مأمول اليوم فيه . 

GO # # 

هل الإسلام فى هذا الموضوع على خلاف سائر الأديان لتناوله أمور 
الدين وأمور الدنيا فرجالٍ الدين فيه هم كذلك العلماء ؟ وهل یساد العام 
أبداً حاجات البشر لأن أساس ٠‏ العلم التطور والتجديد فلا يمكن أن يقفل 
فيه. باب الاجتهاد ولا يمكن أن محمد رجاله ؛ هاتان المسألتان تتناوهما 
بالبحث فا تبق من هذا الفصل . 


س 

قبل الحديث عن الإسلام وهل هو على حلاف سائر الأديان إذ يشمل 
أو الدين والدييا فرجال الدين جم فيه العلماء كذللك . وعن العلم الوضي, 3 
وهل بسد أبداً حاجات البشر - أويد أن أوضح فكرق الأساسية من أن 
الخلاف ليس بين الدين والعلم ولکته بين رجال الدين ورجال العلم بعد 
ما رأيت من بعض الكاتبين ما شعرت معه بأن أساء تقدير حدود الفكرة 
فظن أنها تعنى أن كل رجل من رجال الدين إنما ينصر الدين ويعزز ليسود 
هو ويصل إل ولاية الحكم » وأن كل عالم من العلماء إا يعمل لزيادة 
العلم بسطة وقوة ليسود هو ويصل إلى ولاية الحكم . فتوجيه الفكرة هذه 
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الوجهة والاعتراض عليبا بأن الغزالل أو ابن رشد أو «كانت » أو ه أبجست 
كومت ه لم يكن ينصر الدين أو العلم ليسود هو ويصل إلى ولاية الحكم 
بعيد كل البعد عن حسن تفهمها وإدراك حدودها , فخصوية رجال الدبن 
ورجال العام خصومة طائقة لطائفة > أو عقلية لعقلية - على حد تعبير 
بعضهم . وابن حنبل ورصو وکومت إنما كان ينصر كلى علهم فكرة معيئة 
تلعف حيفا طائفة الدينيين أو طائفة التجريديين أو طائفة العلماء . 
وتغلب طائفة من هذه الطوائض معتاه خضيع الجمهرة الكبرى من الناس 
لتیار تفكيرها . وإذا تغلب تيار فكرى” وضع أصحابه نظام الحم اموه 
وتول أنصاره تنفينه . 
ضراء أكان هزلاء الأفراد ف نضاطم لسؤدد فكرتهم مدركين أم غير 
مدركين فى سيل ننظم الحكم وولايته فلك نتيجة محومة لتضاهم . 
وبا أكثر ما يعمل الناس لتحقيق غايات محتوبة بالطبيعة ثم هم لا يدركون 
- أو بالأحرى لا يكادون يدركن - أنبم يعمل فى سبيل هله الغاية . 
أو ليس الحب فى أدف درجاته مثله فى أسمى درجاته إنما برمى لغاية طبيعية 
محترمة هى تخليد النوع وتحصينه . 
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والآن نعود إلى موضوعنا . فهل الإسلام دين كسائر الأديان فى اسه 
وغاياته » أو هويختلت عن سائر الأديان أن كان يشمل أمور الدين والدنيا » 
والعلى بعض أمور الدنيا ؛ فرجال الدين الإسلامى هم لذلك العلماء ؟ 
يقص القرآن الكريم نبأ من سبق محمدا ( صلل الله عليه وسلم) من 
الأنبياء والرسلين » ويبين ف وضرح اعا کان يرسل اله لقوم رسا باهدی 
عاليينات إذا فسق هؤلاء القوم وضلوا السبيل واتخدا من دون الله أرياياً . 
وقد كان مبعث الرسل علهم السلام ينحصر فق قسم ضيق من العمورة 
المعروفة فى ذلك الحين لأن كثيراً من سائر الأقسام كان فى درك من 
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» الهسجية فلا يستطيع أهله الوصول لادراك ما فى الأديأن من معانى الإمان‎ 
وكان الرسول يبعث بعد أن يحرف التكلمون كلام الرسول الذى سیه‎ 
عن مواضعه ويدخلون عليه من الأباطيل والخرافات ما يفسده ويضل‎ 
, تابعيه » وكان كل دين يتقسم إلى عقائد وعبادات وأخلاق ومعاملات‎ ٠ 
, فأما العقائد فظلت واحدة فى الأديان كلها : الإعان بالله وبالروح وبالبعث‎ 
وأما العبادات فتحورت بعض الثىء بتسسل الأديان وإن بقيت قريبة‎ 
الشبه بعضبا من بعض »۽ فالصلاة تالصيام والزكاة والحجج تراها فى البودية‎ 
والتصرانية اوالإسلام مع فرق قليل أو كثير ف الطقوس الى يقوم بها امل‎ 
كل دين عنها فيا يقوم به اهل الدين الآخر » والعقائد والعبادات! فر وض‎ 
واجبة الأداء على كل مندين وإلا کان مقصراً ف دينه وف حق الله . والعقائد‎ 
غير قابلة بطبيعتها للتطور لأنها قائمة لما بين الفرد وربه غير متعلقة بالجماعة ؛‎ َ 
وهى لذلك وإحدة فى الأديان جميعاً . أما العبادات فهى وإن قام بين‎ 
الفرد وربه إلا اا تتصل بالجماغة فى أن الأفراد من أل الدين الواحد‎ 
يؤدوتها لله وتيرة واحدة ء وهى لقئك دليل عل أن الفرد على دين الجماعة‎ 
ومكن ها إذن أن تؤين له‎ 
وقد تناولت الأديان جميعاً الأعلاق على حلاف بينها فى الشدة والحوادة‎ 
فى الأمر بها أو النهى عنها » وإن جعلت المثوبة عيبا والجزاء عنها فى الدار‎ 
. الآخرة لاق هذه الدار الدنيا‎ 
٤ فاا المعاملات فاختافت الأديان فى ' ميلغ تناولا إياها . فمنها من‎ 
يعسسبا إلا مسا جفيفاً كالمسيحية ف ولا تزن ولا تسرق » ما إليها من الأوامر‎ 
. النصلة بعلاقات الناس بعضهم ببعض هى بعض ما يحتير من العاملات‎ 
لكن المسيحية لم ترت تب على مخالفة هذه الأوامر عقاباً دنيوي بل رتبت‎ 
عليها عقاباً دييًا . أما الببودية والإسلام فتناولا المعاملات أكثر ما تناولتها‎ 
المسيحية + وإن كان تاوما إياها لم يتعد الحدود .والقوالجد العامة لأن‎ . 


فين 
المعاملات تتطور بتطور الجماعة . فوضع أنظمة محدودة لكل دقيقة 
وجليلة لا يتفق مع هذا التطور ۔ 
وهذه العقائد والعبادات والأخلاق والمعاملات مما اشتملته الأديان 
إنما نوك به الوحى على الرسل من عند الله . يهى لذلك ثابتة فى أصوفا 
لا يصح أن تخضع نحكم التطور ‏ 
وكالأديان المتزلة سائر الأديان . هالبوذية والإرهمية وغيرهما تتقسم 
كل عنبا إلى عقائد وعبادات ولاق معاملات . وبعض هذه الأديان 
تحدث عن المعاملات أكثر مما تحدث عله أى دين مل . 
ولقد يكون الإسلام بين الأديان الترلة أكثرها تنظباً للمعاملات وإن 
كان ما ورد فى القرآن الكريم عنها لم يتعد القوأعد العامة كما قدمنا . 
ركان تنظى العاملات الى تعاقبت بعد انقضاء عهد الخلفاء الراشدين 
خاضعاً لتطو ر الجماعات الإسلامية فى حدود كتاب الله وسنة رمبوله . 
هذا وأما وأما العلم الوضعى القائم على أساس الملاحظة والاسقنباط فيتناوك 
ما يتثاول من أمور الوجود لعرفة السنن والقواتين العامة الى تحكم نظام 
الوجود . وقد اصطلح العلماء على تقسم العلوم النظرية التى تتتاول هذه 
الستن والقوانين تقسيا يتفق مع نظام تدرجها من العموم والبساطة . فما تناول 
من هذه العلوم كل الوجود كان أعمها وما لم يحتج إلى غيره من العلوم 
لاستنباط سئنه وقوانيته كان أبسطها . وقد اختلفوا بعض الشىء ف طريق 
التقسم ولكن تخلافهم لا يؤثر فى نظام تدرج العلوم وتبويها با ا ی على 
هذه ا أو يؤر ف سان الوجود التى تقررها . 
عم العلوم وأبسطها فى نظر أوجست كومت الرياضيات ٠‏ فهى ف 
. ا آآحر لاستنباط سنها وهی تتناول الوجود وما فيه 
جميعاً . ويلى الرياضيات فى العموم والبساطة الفلك فالطبيعة فالكيمياء 
فالفسيولوجيا فعلم الاجتاع . ويسير عليك إذا قرنت هذه العلوم الى تقوم 
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عليا الفلسفة الواقعية ( أو الوضعية ) إلى ما جاعت به الأديان من عقائد 
وعبادات وأخلاق ومعاملات » ثم قرنت أصل الدين وهو الوحى إلى أصل 
' وهو الملاحظة «الاستقراء أن ترى اختلاف الميدان الذى يتناوله كل 
مما وأن تحكر بأن هذا الاجتلاف لا يددع يينهما جالا لخلاف ء إلا أن 
يتحكك رجال العم فى تفاصيل ليست من أصول الدين وقواعده فى شىء 
أو أن يتحكك رجال الدين فى تفاصيل ليست من أصول العلم وقواعده 

ی شىء. 
والمقارنة تظهرك كذلك على أن مرقف الإسلام من العلم كموقف الأديان 
الأخرى سواء يسواء . فالعلم لا يمس العقائد والعبادات إلا على أنها مواضع 
درس وبحث كظاهرات لجتاعية قامت بين ال+جماعات الإنسانية منذ 
كانت الجماعات الإنسائية » من غير تعرض إلى ما تحتويه هذه العقائد 
والعبادات من حقيقة مطلقة أو غير مطلقة ء بل العلم لا يقر المضاربات 
. التجريدية فيا وراء الطبيعة ما كان يقيمه الميتافيزيقيون على أساس ما يسمونه 
منطق العقل وحده . وقد عقد هربرت سبتسر فصلا فى المجلد الأول من 
مملدات ( فلسفته التوفيقية ) وهو المجلد إلذى جعل عنوانه (المبادئ 
الأولية ) وحمل لهذا الفصل عنواناً وما لاکن الملل Un kowaۆle say‏ 
تناو فيه الخلق والخالق وأثبت عنطق العقل المحضى أن هذا الخلق 
خالقاً مستقلا عته مريداً فى خلقه قائماً بتدبيره . ثم أثيت عتطق العقل 
المحض أن هذا الخلق لا يمكن أن يكون له هذا الخالق المستقل عه » 
وأن الق وامادة ليستا منفصلتين ولا هما من جوهر مختلف © وأن العام 
تديره سنن الضرورة . وأنت إذ تقراً هذا الفصل الذى لخص فيه سبئسر 
حجج حجج الممنين والطبيعين تنتهى وإياه إلى أن منطق العقل المحض لا يستقم 
معه الدليل العلمى تى هذه المسألة وى أمثاطا ع وأن هذه للسائل ليست 
إذن من تناو العام » وإن العلم فى غير حاجة لتناوطا بالاثبات أو ال > 


Fe 
وإن تناوها كظاهرات للدرس والتبويب واستنباط السئن وقواتين ااج‎ 
أما الأخلاق والمعاملات فيتناوطما العلم تمام التناول ويتى فيهما ويثبت‎ 
ما شاء له الننی والاثبات . ولقد تنتهى مقر رات العم فى هذا الباب الذى‎ 
لم يبلغ بعد حد الكمال العلمى إلى ما يخالف مقررات الدين فيه . مثا‎ 
ذلك مسألة الريا وتحريم الدين له وتحليل العلم الاقتصادى إياه » ومسالة‎ 
العقوبات الى وردت ف الكتب المنزلة كقطع يد السارق ودم الزات‎ 
ما ورد فى القران الكريم وما قال العلم الجنائى بتحويره . على أن هنا‎ 
الخلاف ليس خلاقاً بين الدين والعلم لأنه لا يتناول أصول الدين ولا ينقض‎ 
سنن العلم ء بل هو خلاف على تفاصيل ليس الخلاف عليها محرماً فى الدين‎ 
: ولا ف العم » وكيف يكوت خلا فى أصول الدين » وقواعد الإسلام خمس‎ 
شمادة أن لا إله إلا الله وأن ما رسول الله وإقاء الصلاة وإيتاء الزكاة‎ 
وصوم رمضان وحج البيت من استطاع إليه سبيلا ؛ وليسته المسائل الى‎ 
قدمنا من هذه القواعد فى شیء . وكبف يكون خلافاً فى أصول الدين‎ 
لا يتسامح الناس فيه وقد قال تعاللى : « إن الله لا يعفر أن رة به يفو‎ 
ما دو ذلك لمن يشاء » . فمثل هذا الخلاف ما تقع عليه المنفرة قطعاً‎ 
وهذا الخلاف لا يمس كذلك أصول العلم الاجتاعى وما ينضوى تحته‎ 
ما لا يزال فى سبيل التطور ء ثم هذه المسائل الى عليها الخلاف لا مس‎ 
. أصلا ثابتاً من أسسه ولا قاعدة مقر رة من قواعده‎ 
ولقد أورد صديق الذكتور طه حسين فى به الذى نشر فى الأسبوع‎ 
أمثلة عل الخلاف كمسألة خلق الإنسان الأول بالإرادة على‎ )١ لاض‎ 
ما يقرو الدين » وبالتطور على ما يقول العلم وكقير هذه من السائل الى‎ 
يراها أساسية . وقد يكون هذا الخلاف صحيحاً لو أن طرائق الدين وا‎ 
كانت. واحدة وأن تصور الدين والعلم للحوادث كان واحداً . أما والطرائق‎ 


(9) السياسة الأسبوعية فى ۲۷ يرليو +149 العدد ۱۹ . 


۳1 
مختلفة والتصور مختلف والغايات مختلفة - واليدان لذلك مختلف ~ 
فتصوير المخلاف بين الدين والعلم مثله مثل تصوير الخلاف على بيت بين 
رجلين لأن أحدهما راه من ناحية والآخر رآه من ناحية أعرى ء البيت 

عو هو . والرجلان هما المختلفان . 
ثم إن الدين يرى الرياضيات والطبيعة والكيمياء إلخ علوماً ويفرض 
معرفتبا كن فرض كفاية لا فرص عين22© » لأا ليست من -جؤهر الدين . 
والعلم يرى المباحث الفلسفية فيا وراء الطييعة مما بتتاوله الدين على أنه 
جوهرى ويفرض معرقها فوض كفاية لا:فرض عين لأنها ما يسلك ى نظام 
العلم . فما هو فرض عين فى كل من الدين والعام هو فرض كفاية فى الآآخر.. 
وما کان السخلاف على فرض الكفاية خلافاً فى الجوحر . 
لكن الخلاف كان وما يزال قائماً بين رجال الدين ورجال العلم . وهو 
خلاف على السلطة ونظام الحكم - كما بينا من قیل -- وقد انتصر رجال 
العام ونظموا الحكم واستائر. أتصارهم به ق كل آنحاء العالم المتمدن وبق 
لرجال الدين الإشراف على قيام ما هو جوهر الدين ى التفوس إشراف 
نصيحة وإرشاد لا إشراف حكم وسلطات ٠‏ . 
والمسلمون فى ذلك كتير المسلمين » لان طبائع الاديان وإحدة كما 
تقدم ‏ 
»® 
هل يسد العام أبداً حاجات اليشر قييق العلماء وأنصارهم مستأثرين 
لذلك يالسلطة ويتنظم الحكم؟ ' 1 
هڌه هی اللسألة الثالثة الى أثارها بحثنا فى الدين والعلم.ورجال الدين 
الذين يروت أن اإلادة والقوة ليستا متفصلتين ء وانبما من جوهر واحد 


(1) فرفى الكفاية عو الذى يكفى أذ يقرم يه البحض وفرض العين الذى. بأرم المي 
القيام يه . 


ياس 
وأن المادة تستجيل إلى قوة كما أن القوة تستحيل إلى مادة ون العام وحدة 
ق الوجود واكان والزمن » وأن أساس الاعان هو ضعف الفرد وضعف 
الجماعات التى لم تقف من أسرار الكون على كثير ينجيها من الخوف من 
الوت وما مجر إليه هذا الخوف من أليات التسلم وا والويمات أما مؤلاء فير ون 
أن العلم لن يفلس © أنه سيسد حاجات البشر كلها » سيصل يوماً فى 
القريب أو فى البعيد إلى هتك حجب الغيب أو على الأقل لاثبات أن هذا 
الغيب ليس حقيقة تى » »> بل هو يفم يخافه الناس اليوم لأهم لم يؤمنوا 
بعد بأنه وهم . ويقم هؤلاء دلبلاً على صدق نظريتيم أن المشتغلين بعلم 
الأرواح ف هذه الأيام بأخذون أخل العلماء الواقعين فى طريقة البحث 
فإذا وصل هؤلاء إلى إثيات علمهم الروحانى وإلى استتباط قوائيته وبنته 
وإلى وضعه الوضع العلمى الذى مع لكل . إنسان يريد الرقف عل 
الحقيقة أن يقف عليها من طريق أدواته العلمية - يومثذ توضع مسألة 
الأرواح من نظام العلوم فوق مسألة علم الاجتاع وعلم النفس ء أما إن 
عجر الروحائيين أخيراً وين آم يدورون حول تصورات الطريق إلى 
إثباتها بوسيلة عن الوسائل الكثيرة ای ما يزالك العلم يبدعها كل يوم » 
فيكون ذلك دايلاً على أن ليس لذا العلم الذى بريديت إثباته قرام فيزول 
لذلك خخطره وينقشع عن الئاس كابومه ويقشمون بأن ليس بعد الحياة 
شىء ٭ وبأن الحياة غاية الحياة » وأن الحياة تطور أزل أبدى الإنسان 
فيه كفرد ذرة تافهة سريعة التطور + وكجنس لا يمتاز كثيراً عن سائر 
الأجناس إلا من حيث إنه - فيا نظن - أرقاها فى سبيل التطور وأدئاها 
إلى مرتبة أسعى من مرتبته الحالية وين كل م٠‏ فى الوجود من فراتب, . 
أما الفلاسقة الؤمنوت فيرو العلم فى صورته وبطرائقه الوضعية أقضر 
من أن يحيط يأسرار الكون وبالغيب: العظم الذى يكتتف الإنسان ء 
ويد كرون أن الإنسانية » وإن بلغت ما بلغت من الق ء وإن تفتق عقلها 
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عما يتفتق عنه من ذكاء ومهارة » وإن أحاطت با أحاطت به جما حوطا من‎ 
الكائنات » فستظل أبداً عاجزة عن كشف سر الوجود . ذلك يأن الإنسانية‎ 
جزه صغیر من الكون . هى جزه صغير فى الكم بى الحيز الذى تشغله‎ 
فى الزمات الذى بدأت فيه والذى تنتهى إليه إذا قدر للكون من صور‎ 
لتطور ما يسل غيرها من الكائنات أي ميا مقا مكانة . فمحال‎ 

عليها وهذه حالما أن تسل لغز الرجود حلاً وض بطرائق العام الحالية . 
ثم ثم إن العام بقررأنه لا يبحث عن أسباب الأشياء راذا كانت فحسب ؛ وإغا 
يبحث عن كيف الأشباء واثقوانين والسنن التى تحكم هذا الكيف » وأسباب 
الأشياء ولاذا كانت تشغل تصور الإنسان وخباله وتطلب إليه دائما أن 
جد ما يرضى هذا التصور الذى لا يطمئن إلى الظلام كما لا يطمئن العقل 
إلى الجهل . وإذا كان الناس قد شغلوا بالعلم الوضعى ويا من شتفهم په 
بم زعم ء بوا ء قديراً على حل كل معضلة فذلك لأنه كشن عنهم 
ضر الجمود فى عص ركان الجمود فيه كال » وكات رجال الدين هم مثال 
امود وصورتئه . أما وقد حم امود وقد بالغت المعاول فى تحطيمه 
حتى باغت ذلك النور الذى كان بضیء ظلمات الغيب والذى احتق ىق 
مل افيا كل الخرية الى كانت معدة ف الماى لتكون المنارة الى يشم 
مها ويضىء. من خلاها فقد صار واجباً أن تقوم منائر أخرى غ جر 
ينبعث الإعان من خخلاها سيا قوب تزيم عن شبهات الادة وظلمها متصلاً 
بھی أسبات ,الكون ع فتسير الإنسانية على هذاه ولا يضل السواد السبيل 
بارتكاسه فى حمأة الحيوائية' الدنيا الى ارتكس-فيبا أولثك الجامدون الذين 
عيدوا الال أكثر من .عبادتهم ربهم . 
ومحاولات الفلاسقة والعلماء الوضعيين ق هذا الباب دليل قاطع 
يصدق هذا اترى فى نظر أصحابه . فدين الطبيعة الذى حاول روسو 
وضعه 4 وديانة الإنسانية التى أراد أوجست كوبت أبو العلم الواقسى بعئها 
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هما بعض هذه انحاولات . ثم إن الذين يشتغلون بالروحيات والروحانيات 
فى الوقت الحاضر وإن اشتغفوا بها على طرائق العلم فليس لهم من داقع 
إلى هذا الاشتغال إلا من يحيط بهم من ظماً النفوس إلى الإعان وتفورها 
ق نفس الوقت من رجال الدين وإهاتهم . يؤيد ما سيق فى نظر أصحابه 
دائماً هذا الاتجاه الذى تسیر نحو أور با - منشأ العلم ويهبطه -- متذ وضعت 
الحرب أوزارها ء والذى تبتغى به أن تجد فى الشرق مهيط الوح ويعث 
الديانات هدى فى دياجير ظلمة القلوب . فلوأن العلم كان يسك أبدا حاجات 
البشر لظل إعان الناس به على ما كان فى منتصف القرن التاسع عشر ولا 
اضطرب الئاس فى أوربا ومن بيهم عدد كبير من العلماء يريد إعاناً 
کإمان العجائز . 
aw‏ 
ونحن لا نقطع أى الرأيين حق فحن لت کا رق خجب 
المستقيل ويكشت ستاره ولم تۇت اجرأة العلم بالاإعان وبالعلم وبالدين 
فتقفى قضاء الجرىء الذى لا يعرف التردد . لكنا قانمون رقف الشك 
بين هذه المضارب الفكرية الظريفة . وكل الذى نقطع به أن الخلاف ليس 
بين هذه المضاربات لذاتها ولكنه غبلاف كان ولن يزال على الاستثثار 
بالسلطة وبنظام الحكم . فالسلطة إنما يليا الذين يستطيعون سداد حاجات 
الجماعة العقلية والنفسية والمادية . وولاية الحكم غريزة فى النفس يسعى 
إلها الانسان ما استطاع ذلك سبيلاً . وأنت ترى الرجل الساذج من 
القرية إذا سمحت له ظروفه يوماً من الأيام أن يكون له على غيره سلطان 
سى لذللك ليد وعمل للظفر منه بناييم »> وكالرجل الساذج غيره من 
الناس . فتلك فطرة عامة لا تقتصر على الإنسان وحده » سبيل تحقيقها 
فى الحماعات أن تسد حاجة الجماعات . والعلم ورجاله يسدون اليوم هذه 
الحاجة . ولذلك ول هؤلاء الرجال وأتصارهم الحكي . فإذا ظلوا فى مثل 
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موقفهم ظل الحك لم . وإن تغلب غيرهم عاييم انتقل الحكم إلى هذا 
الغير . 


وكذلك كانت الخصوبة بين الرجال لا بين العلم ولا بين الأفكار من 
حيث هى . كانت الخصومة للاستثثار بالسلطة وبنظام الحكم . وکل الذى 
ترجوه الإنسائية فى تطورها أن يسير بها أولو الأمر فيا إلى أسمى ما ترجوه 
من غايات النظام والتقدم والسلام . 


ونر تان 
أوجست كومت وفلسفته * 


« تقد ألمت حياق لأستنيط من العلم الثابت 
الأسس اللازمة للففسقة الصحيحة التى سمح فى 
أن أقيم الديانة الحقة على عرجيها 


١ 


امس فلسفة كومت 

كل مذهب جديد فى الفلسقة بحت ؛ وإن ظهر فذًا غريباً ؛ بلحمة.نسب 
ضيقة للمذاهب التى سيقته » كما يرتبط بجا حوله من الأصوات العامة ارتياطاً 
يعدل تلك اللحمة متانة واتصالاً وإن كان أقل مها ظهوراً ووضوساً . فهو 
متضامن مع الشئون الاجتاعية كافة تضامناً جعل تأثره با فى البيثة الحيطة 
به من المظاهر الديئية والفلسفية والاقتصادية والعقلية لا يقل عن أثره فيا . 
لذلك. ليس يكتى درس المذهب الجديد على أنه وحدة قائمة يذاتبا مستقلة 
(») كان للفلسفة الواقعية الى ينصل نسبها بالقيلسرف الفرنسى العظم أوجست كوبت أثر بالغ 
التغكير الإنساقى فى الأجيال الأخيرة . لذلك تنايفا الفلاسفة فى مخطف الأم بالتأييد وحلول البعض 
نقدها . وقد وضع الأستاذ الكبير ليغى يروف اط8 دما من أسائذة السوربون بقرنسا كتاباً عن 
( أويسث كومت وظلسفته ) ووضع هذا الكتاب مقدمة عن الفيلسوف العظيم وعمله وصطه فيا حالة 
المصر الذى ظهرت فيه الفلسفة الواقعية كما جاء بتاريخ ساحبية . وأحظم فائدة هذه المقدمة نتشر 


ترجمتبا العربية لقسراء السياسة الأسبوعية . ( من العسدد ۷۸ فى ۲ مبتمير سة 1417 والعدد 
الذي يليه ) . 


ft 


¥ 
عا سواها . يل يحب النظر إليه ضمن المجموع العام الذى لا تتضح 

أركانه إلا به . 8 

وهله القاعدة - وهى إحدى قواعد الطريقة التاريحية الى أكث ركومت 
عن ترديدها -- تنطبق تام الانطباق على مذهيه . فمراجعة نصوصه وحدها 
لا تكنى لفهم نظريته فهما تام » ولا لتقددير فكرته العامة على وجه الضبط + 
3 2 لمعرفة الأسياب التى أدت بالمؤلف ليجعل لبعض نظرياته خطراً 

. وللوصول إلى ذلك كله يحب أن نقف مع مراجعة التصوص على 

00 التار ية التى ظهر المبداً فى أيامها » وعلى حركة الأفكار العامة الى 
عاصرته » وعلى المؤثرات التى أثرت فى نفس الفياسوف أيا كان نرعها . 

فالعصر الذى ظهرت فيه الفلسفة الواقعية ( الوضعية ) كان متأثراً 
' بالثورة الفرنسية أكثر مما كان متأثراً بى حدث آتحر . وذلك ما قرره كومت 
صراحة . قلولا المثورة ما ظهر مبدا التقدم ولا كان العام الاجتاعى الذى 
بنى عليه ولا الفلسفة الواقعية التى جاعت على أثرهما . لكن هذه اخزة 
الاجياعية غير العادية ادت ت حركة كبيرة فى دائرة المضاربات الفلسفية 
والسياسية » وقد اختلفت نتائج هذه الحركة باختلاف قوة الأذهان الى 
صادقتها وعبقريتها وإن كانت بعض الظواهر الخاصة قد لفتت كبار المفكرين 
وضعافهم على السواء . من ذلك مثلاً أن كان كل مفكر من الذين ظهروا 
فى بده القرن التاسع عشر يساتل نفسه : أى نظام يجب أن يقوم على أثر 
الثورة ؟ ولم يكن الشكل الذى يريدونه للحكومة كل حمهم من سوام ع 
بل كانوا يريدون أيضياً الاهتداء إلى المبادئ الأساسية لنظام الاجتاع » وكانت 
هذه المسألة لا تحمل فى نرم إمهالاً من الوجهة العملية كما كائوا يحسبوما 
آم المسائل من اللنهة التظرية . وهذنه المسألة فى صورها المختلفة هى الى 
شغلت « شاتوبریان » كما شغلت « قورييه» ووسان سيمون + وتعلق بها 
« يوسف دمتر؛ كما عقلها وكوزن كومت ۲ . 
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على أنهم كانوا جميعاً متفقين على نقطة أولية هى وجوب التجديد . 
فالعصر المضطرب الدى تداعى يجب أن يعقبه عصر نظام . وعبارة سان سيمون 
فى هذا المعبى قوية غاية القوة إذ قال : دل تلق الإنسانية لتقم فى الخرائب 
والأطلال الداسة ٠‏ . لكن الاضطراب الثررى والرجة الى تلتد والمزة 
الاجماعية الى جاعت على أثرما كانت كلها من القرة. والشدة بحيث 
لم يستطع أحد معه أن يقدر نتائج الثورة تقديراً دقيقاً . فكم من من النظم 
كان يظن أنها تحطمت قإذا هى لم يصبها إلا بعض الاضطراب وكثير من 
النظام القديم تحعطى الأزمة سلياً م يصب بأكى . غير أن هذه الظاهرة 
الى لم تفت رجال سنة ۱۸۳١‏ كانت لا ترال غامضة آم اليل الذى 
سبقهم ٠‏ فلم يميزها وتخيل إلى أهله أن النظام القديم دكت أعاليه وأسافله 
وأن واجباً علييم لذلك أن يعيدى أو يخلقوا نظاماً اجتاعيا جديداً » وكانوا 
فى ظلنهم هذا محتفظين بروح الثورة الى أعتبرها أهلها كما أعتيرها 
العالم المتمدن قاتحة لتشيد الإنسانية نظاماً سياسا واجتاعيًا جديداً »۽ لکن 
هذا المطمع العظم لم يتحقق برغم أعمال الجمعيات الثورية وكفاية التوايغ 
الذين کان فى و الکفنg‏ ¢ Convention‏ ¢ بل تعاقبت 'الدي ركتوار 
1٥ iret‏ والإمبراطورية بعد ذلك وبقيت السألة كما كانت : كيف 
السبيل إلى تنظم الجمعية بعد ما انار الام لقانم 0 

لذنك انصرفت الضاربات الفلسفية فى مبدأ القرن التاسع عشر إلى 
للسائل الدينية والاجتاعية . صحيح أن تقدم العلوم الواقعية تقدماً واضحاً 
مطرداً كان أمراً لا ريبة فيه ولا يحوز إنكاره فى بحث غايته استظهار فلسفة 
أوجست كوست . لکن عناية كوت بالمسائل العلمية كل تلك العناية إا كان 
يقصد بها إلى حل المسألة الاجتاعية وكانت كل غايته من الفلسفة أن بضع 
الأسس aR‏ 
الى كانت ق قد أنحث فى نظره مهمتها 
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قال رانك : والقيكت التاسع عشر قرن إصلاح » وتلك عبارة دقيقة 
تصور احق مظاهر هذا القرن المخطيرة من جهته التاريخية . ولقد اراد به أهله 
أن یکوت عصر إصلاح حم . فكان الإصلاح وجهة معظم المبادئ القلسفية ' 
الى صورت كنه طبيعة ذلك العصر » على أن هذا الإضلاع كان ينبت 
غير قليل من النتائئج ل 
جديدة استدعاها تقدم الصناعة الكبرى جعلت بعيدى النظر من المفكر ين 
يحسون عام الإحساس بأ العصر الذى رغب الناس أشد الرغبة فى اتتبائه 
م يكن فى الحفيقة إلا عند أوله وبتدته . 

واعتقد أوجست كومت كما اعتقد كثير من معاصريه أنه مبعوث لوضع 
٠‏ النظام الاجتاعی الجديد ۽ . لكنه كان يخالق من سواه فى النظر . فل 

من أولتك المصلحين كان يبدأ بوضم ما يرتثيه من مشروعات النظم صالحاً 
لحل المسألة الاجتاعية ويصرف كل مجهوداته بعد ذلك لتبرير رأيه . ولا 
كانت هذه المسألة فى تظرم لا تحتل إمهالاً فقد قصروا أفكارم علا » 
أما كومت فكان يرى هذه الطريقة عقيمة محققة الخذلان . ذلك بأن المسألة 
الاجماعية لا يمكن حلها مباشرة » بل يجب قبل التعرض ها حل مسائل أخرى 
نظرية صبرفة © دهي حاته المسائل التى يحب البدہ يها إذا كان للإنسات هم 
غير الاستكنار من الأحلام السياسية والأوهام الاجتاعية . 

فالنظ عند مت تابحة للأعلاق » والأخلاق تابعة للسقائد . ومن العبث 
وضع مشروعات نظم جديدة ما لم تكن الأخلاق قد رتبت ونظمت وا لم 
يكن أساس هذا التظام مذجاً فكريا قد تم وضعه وقيلته النفوس كلها على 
أنه الحق وآمنت به ما آمنت أوربا بآى الكثلكة فى القرون الوسطى . 
والسألة الاجئاعية تبت لا حل ها ما لم توضع فلسقة جديدة تكن أساساً 
لحلها' . 

ذا نزع كومت إلى الفلسفة وقصر نفسه أول الأمر عليها » ركان ما 
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کتب فى ستة 1855 : 9 إفى أعتبركل مناقشة تقوم بشأن النظم من أتقه 
السفاسف ما لم يكن نظام الشمعية من الوجهة الروحية قد كمل أو قارب 
الكمال ٩#‏ . 

طرافة كومت أنه عل يبحث فى العلم والفاسقة عن البادئ الى 
يی عليها التظام الاجتاعى اللى كان غاية كل مجهرداته ؛ وبذلك عالف 
معاصريه من المصفحين ف الوسيلة و إن اتفق تفق معهم فى الغرض . فهو مثلهم 
يريد وضع سياسة معيئة . لكنه يريدها سياسة وضعية أساسها نظام أخلاق 
ومذهب فلس وضعيان كذلك . ولثن كانت هله السياسة هى علة وجود 
الذهب ومن أجلها وضعه كومت فإنها إذا فقدته فقدت ميرز وجودها 
ويصدر سلطاتما وأصبحت من شوارد الخواطر . فالفلسفة. لازمة لتكون 
أساساً للسياسة » كما أن السياسة لائية لتكوين الفلسفة وبعث ريح 
التناسق والوحدة فيا . 

والآن فأى سيب دعا كومت ليتعرض اتلك المسألة الكبيرة التى شغلت 
أذهان كل معاصريه على نحو اششقص به هو من ديهم ؟ ليس فی مقدورتا 
بسط ترجمته هنا بسطاً مستفيضاً يفيض على هذه المسألة نوراً يجلوها » 
کٹا تكن فد كر أنه كان من أسرة كاتوليكية ملكية . وعلى الرغم ما 
ذكره من تركه عقائد عشيرقه السياسية والدينية لأيل ما يلغ الثالثة عشرة 
من عم فد الات لدي أب ن تت عقهاز کاو إن . فقد بق 
كل حياقه شديد الإعجاب بالكاثوليكية » وهو لا يتكر ذلك ولكته يعزوه 
إلى ما تأثر به من كتابات جوف دعتر . غير أنه مهما يكن قد تذوق كناب 
( البابا» فإن هذا الميل الخاص يرجم بعضه إلى ما تركته الطفولة من آثار 
بقيت مستكنة فى نقس حساسة سريعة التأثر . 

وكانت الرياضيات أول ما لشتغل به ذهنه بطريقة جدية . فلما دحل 


۱ خطابه إلى قالا صقسة 69 فى با ی ۲۵ ديسمير ملظ 9494 
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مدرسة المندسة ؛ وقد قبل فيها وسنه دون السن القانونية بسنة »> بدأ يدرس 
اللوم الطبيعية وجعل فى الوقت نفسه بفكر فیا کنب مونتسيكو وكوندورصيد ع 
ثم مال إلى الفلسفة يعتاها الحقيق وانصرف إل غراءة الأبقوسيين وفرجيزن 
وآدم مث وهيوم ع وتبين أن هذا الأخير أرق من سائرهم يكثير . فلما 
. حرج هن مدرية المنلسة يق فى باريس وجعل فى وقت واحد يلق حروساً 
تقوم بمعيشته ويكمل حراسته العلمية بالتلق على دلامير وبلانفيل والباروت 
تنار» وبإدمان قراءة فونتتل ودالمبوت وديدرو ؛ وععن بوجه تحاص فى قراءة 

كوتدورسيه الذنى استجمح مادة فاسفة القرن الثامن عشر وأوضحها 
وفيا كان يقرأ ديكارت ومن جاء بعده من كبار الرياضيين كان يسبع بتمعن 
والتفات أعمال. الطبيعيين والببولوجيين أمثال لامارك وكوفييه وجال وكابائيس 
وبشا وبراصبه وكثيرين غيرهم > على أن علمه نما ذه العلوم الجديدة من 
الأعمية الفلسفية مما أشار إليه ديدرو من قبل لم ينسه درس المسائل التارعخية 
والاجماعية " عر فقد قرأ الأمليين #5تومامقة1 وع أمعال السو يواد - المفكر 
العظم النشاط”, ¬ وجوزف دمتر الذى ترك فى نفس كوبت أكثر من کل 
كانب آخرء -أعمق الأثر وأبقام . 

وإذن ققد کان كومت » من قبل أن يعرف سان سيمون » ملم بقسم 

عظم من المادة الى كانت قوام ميد فى للستقبل . وذلك ما تشبد به رسائله 
إلى ضديقه. فالا . ولكن مؤلفاته م تخرج إلى ذلك الحين عن مرضعين 
امختلفين . فکان بعصا اا بالمسائل العلمية ( الرياضصيانتة والطبيعة 
٠‏ والكيبياء والعلوم الطبيعية ) والبعض الآحر أميل للمسائل السياسية 
(كالتاريخ والسياسة والمائل الاجتاعية ) . 

' وقد التق كومت بساك سيمون سنة 1498 حر به بالك عليه 
وجعل يشتغل معه أريع سنوات كان فى خلاها يحبه ويسترمه إحترام التلميق 


¥ 
أستاذه » ویغذو نفسه من أفكاره ويشترك وإياه فى مؤلفاته ومشروعاته » 
ويدعو نفسه ( تلميذ المسيو سان سيمون) ء لكنه اتفصل عن هذا الأسعاد 
المحترم المحبوب فى سنة 14195 . فماذا ترى كان قد حصل ؟ 
إن الأسباب الى تقدم جما کوت 1 تكن إلا ذات أهمية ثانوية : ولكن 
الأستاذ وتلميذه كانا لابد مفترقين عاجلا أو آجلا ا يليما من التباين 
المطلق ‏ فلقد-كان سان سيميك لنبوغه وحدة حاطو يلقن بالكثير: من الأفكار 
والآراء الجديدة التى ينتج فى المستقبل أكثرها ويفرخ . ولكته كان سريع 
الإثبات » قليل التدليل » > ليس عنده من الصير ما يسمح له بالوقوف طويلا 
عند موضوج معين ليتعمق فى النظر فيه فيه نظراً مرا . أما كومت فكان على 
العكس من صاحبه یری رای دیکارت أن الفهم واجب كل الوجوب ف 
المسائل العلمية وأن ( التاسك المنطق ) كد دليل للحفيقة :عذال يكن له 
أن يكت بمقالانت سان سيمو المتقطعة زمناً طويلا » ولكنه أحذ ما صح من 
تلك الإلهامات المتواترة ة غير امرئية وإن حسب أن مذهبه إنما هو الذى أثبت لها 
قيمتها العلمية لأن مذهية “مووحده الى استطاع أن يرتا ويردها إلى أصوها . 
من ذلك يظهر أن اثر سان سيموق فى كومت كان عظباً » وأن عبقرية 
كومت الفلسفية مؤكدة لا يأتيها الشك . وأكثر ميا كات من أثر سان سيعون 
أنه أوحى إلى كوست مجمرع عن الأقكار العامة والأراغ الخاصة إلتى أحذ 
با فيا قور من فلسفة التاريخ »كما أنه عرف كيف يجمع بين الفرعين اللذين 
ألف فما من قبل مفردا كلا عن الآخر » وذلك باستباط علم يكن اجتاعيا 
صياسة تكون علمية . وللا سان سيمون لا جال بخاطر كومت أن يوفق 
بين هذين الفرعين من فروم العلى بعد أن كان يعمل فى كل منهما مستقلا » 
أو مامه هذا المتوفيق متأخراً . لهذا ليس لنا أن نغمط سان سيمون ما يعترف 
له به كومت نفسه من أنه وجه تلميذه فى أكثر السيل موافقة لذهنه ولنبوغه . 
ول تتم الخلطة الفكرية بينهما يوباً ما . وإذا كان كومت قد وصل إلى 
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دخيلة أفكار سان سيمون ( وإن لم يكن قد أخط بها جميعاً ) فإن سان سيمون 
أساء فهم طرف من فكرة كومت لضعف تربيته العلمية حتى إن ها كتبه 
عن قانون الاذبية التامة لا بد أن يكون قد استثار ا2 اشمئزاز كومت هذا 
لم يترك کومت حراسته الرباضية حتى حين كان متحمساً سان سیمون 
متهالكاً عليه يكل ما فيه من شباب وعطف . ولقد کتب فالا فى ۲۸ سبتمير 
سنة 0 يقو له : « إفى اليوم وسأيق دائماً أغمل فى فرعين عن خروع 
: الفرع العلمى والفرع السيامى . وللا ما أذكره دائماً من فائدة 
0 العلمى لينى الإنسان ا اهتممت له بل لعدلت به حل الألغاز 
اللفظية . ثم إن فى لبغضاً شديدا ا لا أرى له فائدة من الأعمال العلمية 
| قريبة كانت هله الفائدة أو بعيدة . أما الأعمال السياسية فيأحئفى إلا أنها 
تستبوى الفكر وتشحذ الذهن ولولا ذلك لكنت أكثر هوادة فى الاشتغال 
بها برغم كل ما عندى من ميل للإنسائية »"“ قلما أرسل لصديقه بعد سنة 
من ذلك جموعة كراسات سياسية ميز فبا بين عا له وا ثسان سيم أخيره 
أنه فضلاً عن هذا يشتغل يجد فى أعماله الرياضية وأنه يريد الدعول فى 
منافسة أعلتها ( الانستيتو) 1st‏ » وقد كان يطمع من ذلك ف 
الد ف أكاديية العلوم . 
وف سنة ۱۲۲ ظهر كتيب كوبت ( قكرة عن المسائل العلمية اللازمة 
لإعادة نظام الجمعية ) وفيد ذلك التوفيق بين فرعى العلوم . وقد ذكر فى 
مفكرة كومت تيا على اكتشافه : ترقيب العلوم رقاتون الحركة الاجتاعية 
e‏ عموتصدرط .ئن لم يكن الكتاب حو السبب الأهم 
فإنه كان الفرصة التى حدشت عندها ات ما بن کیت ون ا 
ققد رأى كومت تلك اللحظة حاسمة فى تارعيّة تفكيره إذ حوى هذا الكتيب 
.مجموع نظريته المقبلة . ثم دلت المقدمة الى وضعها له سان سيمون على أنه 


لف 
لم يهم مرماه . فاستقل كومت بعد إذ عثر فیا على ما كان يبحث عنه من 
سنين عن غير أن يتبينه وكرس بقبة حياته ها وصل إليه وما كان قد وضع له 
فكرته 2 ببق له أن يتساءل كيض يوفق بين بمحوثه العلمية ودراسته السياسية . 
وقد وضع تدرج العلوم الفلسق جاعلاً الطبيعة الاجّاعية فى مركز التاج منها . 
كتب كومت فى ۸ سبتمبر 1894 ما يأق : عر لى فى أثناء أعمالى 
الفلسقية الكبرى أن أنشر بعض كتب خاصة عن النقط الرئيسية للرياضيات 
عا كنت قد تينته من ؤين طويل ء لم وصات أعياً اربط هذه النقط 
بأفكارى العامة عن الفلسفة الوضعية » قسمح لى ذلك أن أستظهرها من 
غير أن تنقطع وحدة الفكرة عندى ا ا ا 
وكتب ق ۲۷ فباير سئة +188 فى خطاب شائق إلى ديلانفيل يشرح شا 
واضحاً الفكرة الى تولد منبا مذعبه قال : إن فكي فى اعتبار السياسة 
طبيعة اجتّاعية وذلك القانين الذنى اكتشقته عن أحوال العقل الإنساق 
الثلاثة ليسا إلا فكرة واحدة نظر إليبا من جهتين مختلفتين : جهة الطريقة 
وجهة العلم . وى تقرر ذلك فسأبين أن هذه الفكرة تكنى تمام الكفاية 
وبطريق مباشر لسد الحاجة العظيمة الى تحسها الجمعية: الحاضرة حن 
جهه النظروين جهة العمل ععاً. وأظهر أن ما من شأته أن يبعث إلى المنتقيل 
الهاسك واشانة بإقامة نظام ترتاح إليه الأذهان هو أيضاً ينظ الحاضر قدار 
المستطاح إذ يقوم أمام رجال السياسة كأساس يبتى عليه العمل المعقول +" 
ومن ذلك الحين أصبحت حياة كوست عكرسة لإنفاذ برناجه إنفاذاً 
مرتباً متيئاً » فجعل بقلت وبنشر بانتظام تام فلسفة العلوم واتار بخ والأخلاق 
والسياسة والدياتة الوضعية . وليس معتى ذلك أن فكرة كبعت بقيت جامدة 
فقد تطووت فيا بين س 1897 وسنة ۱۸۵۷ . ولكن تطورها كان بحيث 
)1( رسال إلى غالا صقحة ۱۷۸ 4 
( ۲ ) السياسة الوضمعية ج ۲ ص 7١‏ مقهمة . 
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يستطيع الملاحظ الدقيق الذى قرأ ( فكرته عن المسائل العلمية اللازمة 
لإعادة نظام الجمعية ) أن يترسم خطاها من ذلك الحين . فلم يكن لكوت 
إلا مبداً واحد تطور . وتمت فكرته فا بين ما نشره حين کاف' فى سن العشرين 
لكل يوم أن ظهر كتابة عن ( التيفيق الذالى ع La synthese suhjectîve‏ 

ولقد طعن على تناسق هذا المبدأ ووحدته » وإن كومت نفسه ليمير 
فى حياته بين حالين متعاقبتين . كان هو فى أولاهما - على حد قوله من 
غير تواضع باطل - أرسطو ؛ ثم صار فى الثانية القديس بولس . وما هيأ 
مؤسس الفاسفة الأسباب لوضع الديانة « فقد أخلصت حياق لأستخلص 
من العلم الثابت الأسس اللازمة للفلسفة الصحيحة الى تسمح لى أن أقم 
الديانة الحقة على مرجبها » . 

على أن جماعة من أكبر أصحاب كومت وأكثرهم مناصرة له فى مبدئه 
أمثال لتريه » قد وقفوا عن اتباعه فى حالته الثانية وم يقتعهم ما عتدهم 
من الإعجاب بالفبلسوف ليتضموا إلى القديس . 

وتر یه وأصحايه أحرار فى الوقوف عن ترسم كوبت إلا إلى حد معين » 
وعم أحرار أن يقبلوا فلسفته ويرفضوا ديانته . ولو آم وقفوا عند ذلك 
لا كان لكوت إلا أن ينعى سو منطقه وبيرا من ( أولثك الوضعيين غير 
التاضجين الذين لا تزيدهم دعواعم الذكاء ذكاء ولا فطنة ) . ولكنهم على 
العكس من ذلك هم الذين اتهموا كومت بالخطأ «التناقض قائلين إنه حان 
عبادئه الأول وإن الطريقة الذاتية Méthode sube‏ , الى لجأ 
إليها فى الثانية أفسدت ما أوصلته إليه الطريقة الموضوعية فى حاله الأول 
عن مين النتائج » مدعين أنهم فى وقرفهم عند ( دروس الفلسفة الوضعية ) 
أكثر إخلاصاً لفكرة كوبت الرئيسية من كومت نفسه ١‏ وأنهم فها بقولوت 
من ذلك إنما يدافعون عن الفلسفة الوضعية الحقة فى وجه مؤسسها ومتشئها . 

ولقد دفع كومت عن نفسه هله الهم الى حزت فى كبده وبلغت من 
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نفسه لصدورها من أولتك الذين عدهم أشد أصحابه إخلاصاً وأكثر 
أصدقائه وفاء . وإ ما سننجىء به فى هذا الكتاب قمين أن يظهر خطأهم 
ويبين أن طر يقبى كومت ليستا متنافيتين » بل تكمل إحداهما الأخرى كما 
تكمل حاله الثانية حاله الأول . 

صحيح أن أفكار كومت وكتاباته أخذت صبغة صوقية فى الستين العشر 
الأخيرة من حياته » وأن صلته القصيرة عدام دفو » ثم موت هذه الصديقة 
« القديسة » هزا مشاعره هزة شديدة » وأن هذه المشاعر والعواطف تحولت 
فى نفسه إلى أفكار دلت خلال طريقته ومذعبه فى وقت كان يعمل فيه 
لتأسيس فيانة للإنسانية زعم أنه سيكين ها على النفوس سلطان يعدل 
ما كان للمسيحية علا » وأن اهتياج عواطفه وأهامه بالديائة الجديدة الى 
يقيمها يشعوره بالرسالة القدسية الملقاة عليه شعوراً متحكماً كان من شأنها 
أن تؤثر فى اليد الذى قرره فى المدة السالفة ؛ هذا لم نظهر فلسفة العلوم 
والتار يخ فى ( السياسة الوضعية ) على الطريقة الى ظهرت بها فى ( الفلسفة 
الوضعية ) . ولكن ذلك كان مقصوداً . وإن كوبت ليفسر اتحتلاف العبارة 
وطريقة الشرح والعرض فى هذين الكتابين باختلاف الغاية الى رى إلا 
كل منهما . أما المبداً الفلسئى فقد بق فيهما واحداً لم يتخير » وکل ما يمكن 
موافقة لتريه عليه أن عرض المبدأ من اله الديتية فى ( السياسة الوضعية ) 
أفسد ظاهره فلا يستطيع من قصر قراءته على هذا الكتاب أن يصل إلى 
فكرة المبدأ الدقيقة التى وضعت فى ( درس الفلسفة الوضعية ) . ولذا 
السبب عينه أشار كوبت على كل من قرأ كاب السياسة أن يرجع إلى كتابه 
5 الرئيسى الا كبر » 

على أن المدقق الى يطلع على ( الدروس ) يمد فما إشارات وعلامات 
تنئ عن كتابه السياسة وتبشر يه . ولو أن كوبت اكتى بالإشارة إلى ما جاء 
من ذلك فى «الدرس » لكنى ذلك ه على أصحابه الخارجين عليه 


at 
لكته عمل خيراً من هذا . قلقد طبع فى آحر ازم الرايع من كتاب السياسة‎ 
الوضعية ست وسائل ما كب فى أيام صباه ما بين ۱۸۱۸ و1885 حوتاء‎ 
ا د‎ ET 
وأن العمل الأهم والغاية العليا إتما هما الديائة الوضعية الى أعدت‎ 

اه 
السائل . ومن ثم صحث حجة كومت وقوى مركزه فیا يتعاق بوحدة عبدثه 
وكسب الخصومة من منازعه لتريه . 

ين كومت غير مرة فی رسائله يلون ستوارت مل - وكانت فها بين 
سلة 1841 سنة 1١645‏ أى فى الفترة التى تشمل سحتام حاله الأول وبدء 
حاله الثانية - محل تماسك قسمى أعماله ووضع تبايهما . وقد يكون 
مفيداً أن ننقل هنا نص ألفاظه » قال : « يجب أن ملف القسم الثاق من 
حياى الفلسفية عن القسم الأول منبا اختلافاً عظاً وبالأحص فى العواطف . 
ان كر ار ل 
ما يحتله العقل منها ء قإن التنظم العظم الذى اختص به عصرتا يحب أن 
يشمل المواطف كما يشمل الأفكار ٠‏ بل إن هذه الأخيرة ہی التی يحب 
تنظيمها آلا » وإلا فاتنا تكوينها تكويناً صحيحاً فترتکس .فی نوع من 
التصوف فيه ما فيه من إيبام لا حد له > وهذا كانت وجهة كتا الرئيسى 
مخاطية العقل دون سواه » فبنيته على أساس من البحث وها يازمه من المعارضة 
والمناقشة + وغايتى من ذلك اكتشاف البادئ العامة الصحيحة وتكوينها 
بالتدرج من أبسط المسائل العلمية إلى أرق المضاربات الاجياعية ^١‏ 
فلما تم ذلك لكومت اتتقل لتنظم العواطف على اعتبار أنها ( النتيجة 
اللازية لتنظم الأفكار والأساس النى لا أساس غيره لقيام الأنظمة) . 


EE‏ يس و ا ته 
CY)‏ سائ كومت إلى جين متوايت مل عن 7-426 حطاب كيت الور 5 پوليو 
تة ۱۸8 


ar 
وإذن فهذا القسم الأخير عمل قائم بذاته » ولقد ظن كوبت أن شخصاً‎ 
سواه کان ن يستطيع أن يقوم به فتنتى مهمته هو عند تأسيس الفلسفة الى‎ 
تضع حا ( للفرضى العقلية ) ثم يكين بتاء الأخلاق والدياتة على أساس‎ 
فن اهلع الفلسفة: ووضع: خب لفوت الخانية والنناسية من عل صاجب‎ 
يخلفه . على أن إدمان العمل وإلحظ الحسن قد مما له هو إإمام هذا‎ 
العمل . وقد رأ عند سنة 1846 ( تحت تأثير مدام دقو الصالح)‎ 
مجموع حاليه والفرق بينبما » وقدر فى الثانية مجوب جعل الفلسفة ديانة كما‎ 
. جعل من العلم فلسفة فى الحال الأول‎ 
وغرضنا من هذا الكتاب درس فلسنة كومت من غير تعرض إل‎ 
التحول الذى طرأ على هذه الفلسفة فجعلها ديائة » وليس اختيارنا هذا‎ 
الغرض اختاراً تسحكميا . قلدينا - تبريرأ له ما رأیتا من تقر ير كومت نفسه‎ 
. أن فلسفته وديانته قد بقوم بوضع كل منبما شخص مستقل عن الآثخر‎ 
قد يتساءل بعضبم عن الفرق بين المركز الذى. اخترناه لائفسنا ومركز‎ 
لتريه ( والوضعيين غير التاضجين) . وجوابنا أن الفرق بيننا وييئهم هو‎ 
الفرق بين نظر المؤرخ والمقرر . فإن لتريه. وأضحابه قد نظروا من .هذاه‎ 
الجهة الأخيرة ورقضط لذلك فكرة ( تنظم العراطت ) والطريقة الذاتية‎ 
اسم الأول م البداً 3 يأخذوا‎ ٤ وديانة الإنسائية ۽ وأتحذوا كوضحيين‎ 
القسم الثاني . أما نحن فقد وضعنا أنفسنا موضع امؤرخ ء وللمؤيخ الحق‎ 
. فى تحديد موضوعه من غير أن يترك دقيقة ولا جليلة من امبدأ الذى يعرضه‎ 
وتحن أبعد من أن ندعى مع لتريه أن الشطر الثانى من مذهب كربت‎ 
يضعف الشطر الأيل ويناقضه »2 بل لقد قررنا أن جمرع القسمين يكوت‎ 
كلا واحداً وضع كرمت فكرته في كتاباته الأيل ء وأته كان على حق سين‎ 
وضع فى صدر كتابه ( السياسة الوضعية ) تلك الكلمة الجميلة الى قاها‎ 
. الشاعر الغيئسف : إغا الحياة العظيمة فكرة يصورها الشباب وتنفذها الرجولة‎ 


e 


مل لا ندرس إلا الشطر الأول من حاليه ؟ لم لا نحترم مجميع ذلك 
الكل ونحن نر أن ريه قد أحطأ فى إنكار تناسقه ؟ أجل إنا لتحترمه 
فلا تجتزئ من المبدأ استبداداً شيا مما جعله كومت قسياً منه > وشن جعلتا 
الفلسقة الغرض القرد من ذلك الكتاب فإنا سنجعل حاضراً أمام الذهن 
دائماً ذلك المجموع الأعم الذى وضعه کومت فيه > فذلك شرط لازم 
لا يكون بدونه هذا البحث دقيقاً واقياً . ولك مت التزمتا مقا الشرط فحن 
فى دائرة حقنا إذا نحن وجهنا إلى الفلسفة وحدها كل مجهوداتنا . 

لتصوير تاريخ مبدأ من اليادئ طريقتان : فإما أن يقف المؤيخ نفسه 

فى الموقف الفكرى للفياسوف الذى يدرسه مستعيداً أقكار ذلك الفياسوف 
الرئيسية على الوجه الذى كان قد رآها به ثم يقدر على طريقته أيضاً أهمية 
المسائل المختلفة من غير أن مخرج عليه فى التمييز ما بين الهم والثانيى 

منها ء ويكون التأريخ فى هذه الحالة أشبه شىء يترجمة عقلية للمؤلف . 
وإما أن يعمل المزيخ لاستجلاء دخيلة المذهب قصد الرقوف على ما بنى 
من مبادئ وأفكار » ثم يضع نفسه بعیداً عنه وقوقه ويحتهد ليمركزه فى محله 

من التطور الفلسق العام > وبهله الطريقة يتيسر فهم المذهب فى مجموعه 
هنا دقن ادجادج لن العالاة تلط نا عادر 
وما جاء بعده من المبادئ . ثم إن الإنسان ليستطيع فى هله السالة الأخيرة 
أن يفرق ما بين الأقكار الفلسفية الباقية والأفكار الثائرية الأهمية القليلة 
البقاء مهما يكن من أى صاحبها فيها . وإنا لتأخخذ عن كوبت فى هذا اقام 
تفرقة كان يكثر من تقزيرها > فكان يعطى أل هاتين الطريقتين الأقضلية 
من أراد الببحث والتنقيب ويعطى هذه الأفضلية ثانيتهما فيما يتعلق بالتأريخ 

وتطبيق الطريقة الأول فى النظر إلى مذهبه يسقٍ المؤرخ ليكون معه 
فى اعتياز الفلسفة الوضعية تمهبداً وتحضيراً لديانة الإنسانية الى كانت 
الغرض والغاية من ممهودات تلك الفلسفة . ومهما وجب على المؤرخ ف 


مه 
مثل هله الحالة أن يوسع ببقه المقدمة اللازمة الولف الأساسى الذى ضع 
فيه كومت الأساس الفكرى ليادثئه السياسية والدينية فهو مكلف أن يجعلها 
تابعة لله البادئ وأن يضع فى المكان الأو فكرة ( إعادة نظام الجمعية ) 
وآى ديانة الإنسانية وبناء سلطان روحى » صائر ذلك القسم من عمل 
كومتك الذى أراد أن يقوم مقام ( نامج الكاثرليكية فى العصور الوط » 
وكله الثقة أنه سيؤجى غرضها حرا مما قامت هی بأداله . 

ولكن عبقرية كومت لم تظهر على أكملها فى هذا القسم من عمله . 

كلا ! ولا كان هذا القن أخصب مواضع فكرته ‏ فإن مسألة إعادة نظام 
الجمعية لم تكن من وضعه هو بل كانت منتشرة فى البيثة التى ظهر فيها أول 
شبابه إذ كانت كل آمال الیل الذى نشا معه متجهة إلى إعادة النظام و وضع 
شروط التقدم وتحديد الصلات بين مقتضيات الخلق وضرورات السياسة 
وإقامة ديانة تملأ ذلك الفراغ الذى خيل للثاس أن الكثلكة تركته وراععا » 
وكل ما جاء فى ( السياسة الوضعية ) لا يزيد على مشروعات المدرسة السان 
سيمونية التى ظهرت فى سنة ۱۸۳١‏ وإن إختلف الأساس الذى قامت عليه 
كل من الفكرتين . فكل ما عملته هذه السيايية أنها تأحرت ثلاثين سنة عن 
المشروعات الممائلة ها لا لشىء إلا أن كومت أراد إقامة نظلعه على أساس 
من القلسفة ومن الأخلاق قصرف فى هذا المجهود النظرى زهرة شبابه 
وعنفوانه » ولكن الفكرة ذاتها ترجم فى نفسه إلى الثلث الأول من ذلك 
القرن كما تدل عليه النشرات التى أعاد كومت طبعها . فلما ظهرت فيا بين 
سه ٠۸١‏ وة ۱۸۵۷ لم تكن من اليل الجديد الى نها فى ظروف 
E a‏ ا 
مكارثة لها لاشتغاها بمسائل أخرى ظهرت فاستلفتت الأذهان واستشعر 
الناس الحاجة إلى حلها على عجل . و بذلك لم يبق لفلسفة التاريخ أن تستفز 
من النفوس ما كانت تستفزه من قبل » وضعف ما کان ق النقوس من 


5ه 
شوق لظهور ديانة جديدة وبرهنت الكثلكة أن قوة الحياة فيها لا تزا 
موفورة لم تصب يسوم . 1 

هذا فإف عبقرية كومت والاحتياطات الى ظن أنه اتخذها لإقامة نظامه 
الاجياعى على أساس معقول »كل ذلك ل بنع فكرته أن يصيها ما أصاب 
غيرها من الأفكار المشاببة ها مع ب بعض اتحتلاف فى الزمن النى لزم لذلك . 
حًا أن ( السياسة الوضعية ) وغيرها من الكتب التى كتبها کومت فق حاله 
الثانية تكثر فيا الآراء الثاقبة الدقيقة . ومن المفيد أن يبسحث الإنسان 
عما يصل إليه تفكير العقل الكبير فى أى موضوع من الموضوعات » ولكن 
هذا الجزء من عمله وإن حسبه هو صاحب الركر الأول أبعد من أن يحتفظ 
ببذا الركز فى نظر المؤيخ ‏ 

وسبب ذلك أن كومت لا يمثل فيه إلا جيل أما فى فلسفته فهر مثل 
عص والقرت بأجمعه . وإسنا يحاجة إلى إقامة الدليل على ذلك ؛ قإت تاريخ 
الحياة الفكرية لذلك القرن تشبد به كل خخطوة من خعطاها ؛ إذ كان هذا 
امدعب من بين كل المذلهب التى ظهرتفى فرنسا فى القرن التاسع عشر 
الوحيد الذى مخطى حدود هذا الوطن ورسم بطابعه المفكرين الأجائب . 
فقد لقيت فلسفة كومت أل ظهورها فى إنجلترا وهولند! عطفام تلقه فى 
فرتسا تفسها » واستمد منیا ستوارت مل وهربرت سبتسر وجورج لويس 
وجورج اليت وعدد غيرهم من فلاسفة الإنجليز وكتابيم » ثم هى لا تزال 
إلى اليوم تمد من بين رجال إتجلترا افنوايع من يدافم عنها ٠‏ وخا لم يكن 
من فلاسفة الألمان من اتصل بكويت صلة جان ستواوت مل به ء فإ الرونج 
الوضعية تمتد فى الكليات الألمانية وتتشر من نحو ثلاثين سلة . ويكق 
مقنعاً يذلك ملاحظة ما هتاك من اطراج الأفكار المتافيزيقية (ما بعد 
بالطبيعة ) والمذحب الذى يقام على أساس العلوم الخلقية والاجياعية » 
أما فى الممالك اللاتينية فى العالين فأثر كومت ظاهر على أشده ؛ سراء فى ذلك 


av 
إسبانيا والبرتغال وأمريكا الجنوبية . ولم تخل أمريكا الشمالية من الجمعيات‎ 
الوضعية . بل لقد لتى كومت فبا أيام حياته أصحاباً أكثر ما يكوتون‎ 
. لمذهيه إخلاصا‎ 

أما السبب الأهم فى إذاعة الفاسفة الوضعية فى فرنسا فكانت كتابات 
ذينك الؤلفين المحبويين إلى الرأى العام تين ورينان . فلقد عملا من غير أن 
يكونا وضعيين لنشر مذهب كوبت أكثر ما عمل لتريه وكل الوتضعيين معاً . 

حقًا تقد أفاد تين كثيراً من سبينوزا ومن هيجل . أجل أفاد من كندياك 
أكثر ماأقاد ملهما . مغو يعمل عن العاضر بن بشتوازت فق ينتير 
ولكنه إا كان يصدر عن كومت متخذا إياهم بعد ذلك سبيله ووسيلته . 
ففكرته فی تاريخ الأدب وق التقد وى فلسفة الفنين والمجهودات الى 
صرفها لينقل إلى العلوم الخلقية طريقة العلوم الطبيعية كل ذلك يرجع إلى 
أوجست کوت بنرع خاص . وكتابه فى تاريخ أدب الإتجليز هو تطبيق 
للنظرية الوضعية التى تجعل تطور الفنون والآداب خاضعاً لأحكام معينة 
وقوانين مسجومة تحعلها متضامنة مع تطور الأخلاق والأنظمة والعقائد . 
أما نظرية الزمن والوسط ٠‏ وهى إحدى تظريات تين الرئيسية »> لم تكن 
جهولة فى القرن الثامن عشر ء ولكن فضل تعميمها يرجم إلى كوبت ى 
عقاربته ما بين لاماركه ومونتسكيو . وكومت هو الذى أفاد تين التعريف 
العام لفكرة الوسط تعريفاً جامعاً بين أن يكت بيولوجيً واجتاعيًا . 

وأما ما قاله رینان عن كرمت فكان خاية فى القسوة وعازجه شىء من 
التحقير والازدراء . وعلى الرغم من ذلك فقد اعترف أن كيمت سيكون 
بلا شك من أعلام ذلك العصر كما أنه ل يسلم من التأثر به أعظم الأثر . 
ولئن كان lel‏ ألا تنسی المصاهر الأخرى الفرنسية والأجنبية الى !وردها 
ذلك العقل الكبير » فإن اعتباره التاريخ ( علم الإنسانية الأقدس ) وانتظاره 
منه أن يحل الاإمان بفكرة التقدم الوضعية محل آى الكثلكة القديمة عن 


مه 
القدرة العلا » وإحراكه أن الحقيقة والخير ليسا حقائق خالدة جامعة بل هما 
يتحققان رويداً رويداً عجهودات الأجيال المتعاقبة » كل ذلك برج الفضل 
فيه إلى كومت بياغ ما يرجع إلى هيجل . 

وتحسب هذين المثلين يكفيان لإظهار ما وصلت إليه الروح الوضعية 


ولا يهمنا إن لم يعتبر كومت هذا القسم إلا مقدمة بسيطة . فكي كان المجهود 
النظرى يقوم به أحد المفكرين الينشوئ”فوقه عملية أكثر فائدة وأتلد أثراً 
من تلك النتائج نقسها ‏ 

1 


المسألة الفلسفية 


يرى كومت أن القصد من الفاسفة أن تقوم أساساً للخلق وللسياسة 
وللدين ‏ فهى ليست غاية لذت ولكنها سيلة لغاية لا عكن الوصو إليها 
بدونها . ولو اعتقد كوت يوا أن فى الإمكان إعادة نظام الجمعية من. غير 
البدء بنظام الأحلاق أو إقامة نظام الأحلاق 5 غير أن سېقه تنظم 
العقائد » إذن لا آلف - عل الأغلب - تة أجزاء فى دروس الفلسفة 
الوضعية التى شغلته ما بين سنة ۱۸۳١‏ وة 184439 > بل لتخطاها إلى 
ما کان سی ما فائدة وأ كار جد . 
ولكنه اقتع من أول أمره أن أقصر الطرق أسوقما ورأى أن كل جهرد 
يصرف لإقامة التظام الدينى أو السياسى أو الخلق يذهب عيثا إذا م يسبقه 
إعادة النظام العقلى ؛ هذا جعل أو همه إقامة فلسفة جديدة لا غنى عنها 
للوصول إلى الغاية الاجماعية الى کان يرمى إليها . وبذلك أصبحت هله 
الفلسفة غرضاً فى ذاتها ولو مؤقاً . 1 
إذن فسينظم كوبت العقائد . ومعنى ذلك أنه سيحل اماتا ميا على 
الحجة والدليل محل الإجان الموحى به واللى خبا ضوه . ون يكون 
ذلك الإيمان المتعقل مشابباً فى شىء للديانة الطبيعية التى قامت فى القرت 
الثامن عشر ء فإن تلك الدياتة لم تكن إلا نوعاً مختلا ضعيقاً من أنواع 
الإيمان عا فيق الطبيعة تظهر الفكرة الدينية من خلال منطقه الميتافيزيق 
4 
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عن الألوهية . أما الإبمان المتعقل فيستمد أصوله ومسوغات وجوده من 
الم الوضعى ٠‏ ( الواقعى ) . ويومذ لا يكون التتافر الذى یری بين كلمى 
(الإعان) و (الدليل) إلا تنافراً ظاهريً و إن کان ما سيوع عن القواعد 
يراد به أن يكون موضع (إعان) ء نظراً لما جب للأغلبية العظمى من 

الاس ا الأحذ بالنتائج الى قررتها الفلسفة الوضعية . وسيبقون دائما 
قلائل أولثك الرجال الذين يدون من الوقت ويصلون من كمال العام 
إلى ما مكنم من فهم هذه النتائج واستقصاء أدلتها . آما من سروى هؤلاء 
فلن يكين مهم ها سوئ الخضوع والاحترام . ولكن الفاق بين هذا الإيمات 
المتحقل وبين ما. عرفته الانسانية. إلى يومئذ من ألى الدين أن الأول لا يحوى 
شيئاً ل ينبت بعد تمحيصه بالطريقة العلمية ولا شىء فيه يمخرج عن دائرة 
المعلومات النسبية » وآن كل ما فيه يمكن فى لحظة إثباته أمام كل فى يصيرة 
يستطيع تتيع ما يسل به عن الحجة والدليل . 

وهذا النوع من الإمان حاصل بالقعل فيا يتعلق بعدة حقائق علمية . 
فجميع المتمدينين يؤمتون اليوم ينظرية ( النظام الشمسى ء011۲ Systême‏ 
الى يرجم الفضل فى اكتشافها إلى كو برنيك وكبار ونيوتن » وقل منهم من 
هو بحيث يفهم الإيضاحات الى بنيت النظرية م علا . ولكنيم يعلمونة 
أن ما هو موضع إعائهم هذا هو موضح علم وبحث عند الآآخرين » واله 
يكون كذلك بالنسبة فم لو أنهم وصايا من العلم لا يؤهلهم له . إذن فليس 
معنى الإعان هنا التنازل اختياراً عن تعقل طريقة تفيق مدى العقل > 
يل التسلم الذى' لا يضيع على صاحبه حق التعقل . وأساس هذا التسليم 
أن ليس فى وسع إنسان ف. كل لحظة أن يستعمل حق التقد . ومن رای 
“كومت يجوب قصر هذا الحق فى العمل عند أضيق حدوده . وإنت كات 
الأصل وجوده لكل رجل ذى بصيرة ما بق .. وعلى ذلك يكون معن الإيمات 
المتعقل هو هنه الفكرة : (لو أن التاس جميعاً كانوا بحيث يستطيعون 
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استقصاء آياته لوصلرا جميعاً وبلا استثناء لفهم مبادئه ونظرياته وإسلموا 
كلهم ) . 
فيجب إن ألا تكون كلمات ر العقيدة) و ( الإعان) مثارا هنا لشبية . 
فإن م! اشتغل به كومت من ( تنظم العقائد ) لم يشمل منها إلا ما كان مکن 
التوضيح والاستظهار . وهو هتا متفق مع فكرة سان سيمون الذى كان يعتبر 
الديانة كأساس من أسس النظام السياسى » ثم إن كومت - قى أو حاليه 
على الأقل - لم يدحل فى ا المسائل الغيبية أو العواطفية 
أو غير العقلية التى تنطوى عليها هذه الكلمة عادة وتجعلها تذلك معارضة 
فى أغلب الأحيان للتعقل » بل قصد بالإمان. كل عا يعتقده الإنسان 
خاصًا بأى مسألة من السائل بمكن أن يصل إليها علمه. واا حدا به إلى 
ذلك ما ظهر من عدم اكتقاء العقلى الإنساق بتلك التفاسير امثلية أو 
لليتافيزبقية التى كان يعلّمها الفلاسفة والقساوبة الناس عن العام وعن 
الإنسان والى كانت موضوع العقائد إلى سيكل . فاتخذت الفلسفة الوضعية 
طريقاً غير ذلك الطريق وجعلت تحل العرفاك بقوانين الحوادث محل 
هقه التغاسير . وين ثم أصبحت المسألة عند كومت .. الوصول من طريق 
العقل لإقامة يجموعة حقائق خخاصة بالإنسان والجمعية والعالم يسلم بها التاس 
وقد وقر فى تفس كومت على أثر ذلك فكرتان : أولاهما أن الأفكار 
والعقائد والتصورات الخاصة بهذه الأمور كانت فى ذلك اليوم أفوضى ء 
والثانية أن حالتها الطبيعية المعقولة أن تكين منظمة . 
أما النقطة الأول غغنية عن كل دليل . ويك أن يلق الإنسان نظرة 
على الجمعية المخاصة يعم أن الاضطرابات التى تبر جوقها وتيددها 
۔پالخراب إذا ھی لم لهند إلى أساس ثابت يقوم يناقها عليه ليس مرجعها 
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أسباباً سياسية فحسب » بل هو نتيجة اضطراب خلق يوج هو الآخر 
إلى اضطراب فكرى منشزه عدم وجرد قراعد مشتركة بين كل العقول وعدم 
قيام ميادئ وعفائد يسلم بها الئاس جميعاً . ليس يكق لوجود جمعية 
إنساتية وبقاتها يجود شىء من الشبه بين العواطف ع كلا ولا قيام المصلحة 
المشتركة بين أفرادها بل يحب مع هذا وقبل كل شىء وجود أتفاق فكرى ٠‏ 

تحققه جموعة حقائد مشتركة . 

فإذا رأيت جمعية من الجمعيات يعمل فيا فساد مزمن لا تظن أن طوق 
العلاج السياسية تشع ف شفائه افاعم أن سبي الأصيل لذلك الفساد 
إنما هو اختلال النظام الحقلى وأن المفاسد الأخرى ليست إلا مظاهر هذا 
الاختلال . وتلك فى رأى كيمت هى حال جمعيتا الحاضرة ؛ .فلم تبق 
تحكمها سلطة عقلية ولا روحية وبلغت من ذلك حى فقدت جرد الشعور 
بانحلال تلك السلطة . فلم ببق بين العقول نظام مشترلك تقره وم يبق التقد 
السبى اهادم مبداً إلا أتى عليه وأقام الفرد نفسه الحكي الأوحد فى كل سنائل 
الفلسفة والخلق والسياسة والدين بحل منها ما يشاء » ولو لم يكن عنده 
من الم ما يؤهله لهذا الاختيار وبمصب أن ما أخذ به ليس أقل. مما أخف 
يه سواه »:وأنه لا يصدر إلا عن نفسه . وهذا التشتت بين امقوي ( أو ما يقو 
عنه كومت أخيراً هذه الثوزة فيبا) هو ما تسميه حالة الفوضى 

ولكن مثل هذه التجال هی البجال العادية المرقة للجمعيات الإنسانية . 
وإن السال النظامية لا تظهر إلا نادراً وبصقة استنائية . وهذا زعم فاسك 
,الاس ٤‏ ولو أنه صح يوبا ا بقيتالجمعيات إثم ا تقدبت > وإتما 
الصحيح أن أزمنة الفوضي العقلية هى أزمنة استنائة » وأن اناس فى كل 
جمعية عادية يربعلهم معاً خحضرع عام لمجموع معين عق 
واكتار يخ شاهد يؤيد هذا الرأى فان جميد عدنيات الشرق الأقصى 
مرجعد الأول ما بجعازون هم به عنا من الثبات العقلى . وقد اطمأنت الجمعيات 
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القدية ( اليونانية والرومانية ) إلى فكرة معينة عن الإنسان وعن المدئية وعن 
العالم لم يطراً عليبا طول مدة يقاء هذه الجمعيات إلا قليل من التغيير 
ثم كان للمسيحية فى أوريا سلطة عجيبة فى مدى القرون المتوسطة فأقام 
النظام الكانوليكى ( ألذى يعتبر منتى عا تصل إليه الحكمة السياسية) 
بناء من العقائد اطمأنت له كل التفوس وأسلمت قيادها له واتحلال هذا 
البناء أقوى من معظ الشرور الى تخبط فى حمأتها .. من ذلك بتبين 
أن الفوضى العقلية حال غير عادية ومرض ماه كومت ( الموض الغربى ) 
ولو طال أمد هذا امرض لأصبح قاتلا ا ا 
وإما أن تعاود العقول توازتها بالخضيع لبادئ مشتر مشت رکة والتسلم بها . 

من ذلك يظهر أن مسألة إعادة نظام العقائد تزدوج فيصبح تة من 
جهة مسألة' فلسفية صرفة ترمى إلى إقامة مجموعة مبادئ عقائد صالحة 
ليسلم بها الناس جميعاً » ومن جهة أخرى مسأل اجتاعية تبحث فى الوسيلة 
لجمع العقول والأذهان إلى هذا الإعان الحديد » على أن هذه القكرة ليست 
إلا ظاحرية . فإن حل المسأثة الأول مر حا إلى حل المسالة الثانية . ذلك لأن 
صفة النظام عند المجموع أساسها الأول ما فى نفس كل قرد من الاضطراب » 
وانقسام العقرل فيا بينها أصله انقسام كل عقل على نفسه . فلو أن عقلا 
واحداً أمكنه أن أن يقم التوازن فى نفسه لإنتقل هذا التوازن بفضل النطق 
وحده إلى ما حوله ومن جاوره . وإذن مى أنشنت ت القلمتقة أصبح أمر 
تسقيق الباق موكلا ليد الزمن . وحسينا ببحث الأفكار والعقائد القائية 
فى إحدى التفوس والنظر فيا يلرم لإحلال التواز محل الفوضى فيها بمعى 
أن يحل فيه ٠‏ توازقًمتطقيا كاملا ٠‏ . 1 

ےا أراد دیکارت أن يبلى لوا عبداً الشك لم يحتح إلى أكثر من 
تعرف المصادر التى جاعت هذه المعلومات عنها . وكذلك فعل كومت . فإنه 
لا أراد تحقيق التوافق المنطق الآرائه اكتنى بالنظر فى الطرائق التى أوصلتها 
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إياه » حتی إذا اكتشف أن ایا من بينبا لا تتفق مع سواها کان قد وجد سبب 
الاضطراب العقلى ومتشأ المفاسد الى تلقل كاحل البمعية الحاضرة » وكان 
كذلك قد وجد الدواء . والدواء هو السعى لاستبحاد هذا التناقض ؟ فإن 
الوحدة والتوافق هما أول ما يتطابه الفكر الإنسانى بطبيعته ء والفهم متناسق 
بفطرته فلا يكتى يآراء محشودة فى الذعن ولا تتفق مع المنطق » ومهما يكن 
التناقض مهولا من صاحيه فإن ذلك لا عنعه من أن يحس به » وكل فكرة 
عندنا تستدعى وجرد مجموع أفكار مرتبطة بها وصلت إلينا من نفس الطريق 
النى وصلت مته تلك الفكرة » وهذا المجمرع جزء من كل أعظم منه يتم 

فى أنفستا وتجمعه فكرة عامة عن العالم . 

وقد وجد كومت فى تفسه وق نفوس معاصريه طريقتين عامتين س 
طرائق التفكير لا يتفق وجودهما معا من غير تعارض ولا تناقض . وم تستطع 
إحداهما إلى يرسا هذا التخلب على الأتحرى تغلباً حامياً . فهو يفكر عند 
النظر فى عدة مجموعات من الحوادث تفكير عالم نشأ فى مدرسة هيز 
وجاليليه وديكارت وتابعهم غلا يفكر فى تفسير هذه الحوادث بأسبابها » 
ويقنع أن أوصلته الملاحظة أو أوصله الاستقراء المعرقة قوانينها للا تسمح له 
به مرت تلك القوانين من المداخلة أحياناً فى شأن الحوادث ليجل محل 
النظام الطبيعى نظاماً صتاعيا أكثر اتفاقاً مع حاجاته ع وهذا هو ما صير 
المظاهر الميكانيكية. والفلكية والطبيعية والكياوية » بل البيوليجية فى نظره » 
موضوجات للعلم النسبى والوضعى ( الواقعى ) . 1 
. ولكن مى كانت المسائل المراد النظر فما راجعة أصوفا إلى دخيلة 
ضمير الإنسان أو متعلقة بالحياة التاريخية والاجيّاعية » فهنالك تغلب على 
النفس وجهته مناقضة لتلك الرجهة الأول . فلا يقتصر الذهن عتذئذ على 
البحث وراء قوانين الظواهر ٠‏ بل يزعم لنفسه القدرة على تفسيرها ويندفم 
يريد الوص لاهيتها ويا . فهو يبحت فى أمر الرويج الإنسانية وف 
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علاقتبا بحقائق العالم الأحرى » فى الغاية التى يجب على الجمعية أن 
تردص إليها وق أحسن الحكومات الممكنة وفى العقد الاجياعى و غير ذلك 
من المسائل الى يرجم فى كلها إلى طريق التفكير ( الميتافيزيق ) . وهذا 
الطريق لا يتفق مع الأول بحال من الأحوال . وبع ذلك نراهما قائمين اليوم 
معا فى كل النقوس 

وإت سير الجماعات ليظهر لا كيف حدث ذلك . ولكن أي كانت 
أسيايه التاريخية فإن -حقيقته ثابتة للعيان . فلا يستطيع الذهن الإنساق 
اليوم أن يتقبل كلا > ولا أن يرفض بعاناً ابا من حاتين الطريقتين من طرائق 
التفكير . فهو يشعر تمام الشعور أن ما قورت العلوم الوضعية لا يمكن 
رفضه أو التخلص مته اسل رع إل ادر افر اي 
للظواهر الفلكية أو الطبيعية . ولكن يرى أيضاً أن الصور اليتافيز 
والدينية الازية عنده ولا تا له عا . وذلك یی ما هام العقلى الإنساق 
يريد لسد حاجته إلى الوحدة والتناسق اللذين هما مطلبه الأعلى فكرة عامة 
تتحيط بكل أنواع الظواهر. وهذه الفكرة هى ما سياه كومت جماع التتجارب » 
أو هى فى كلمة وإحدة ( الفلسفة ) . 

ولم تثبت طر يقة التفكير الوضعية إلى اليوم قدرتها على سد هذه الحاجة ۽ 
إذ أنها لم تنتج إلا بعض علوم معينة » ولا كان العلم الوضعى حاص وجرا 
فقد قصر بحثه على جموعة محدودة من الظواهر وقف عليبا كل أعماله 
التحليلية والتنسيقية بدقة محمودة كانت أساس قرته » وم يقدم يوا ما على 
تنسيق كل الحقائق الى وصل إليها علمنا . بل اختص الدياتات والميتاقيز يقيات 
بهذا العمل الذى لا يزال الى يمنا هذا سبب وجودها الأهم ء ذلك بأثه 
عمل يجب القيام به لا يطمح إليه العقل الإنسانى بالضرورة ويطبعه من 
الوحدة وما يرجوة من تحصيل فكرة عن العام . فخير له إذت أن ببق متبلقاً 
يبذه الحلول الى تقدمها له الديانات والميتافيزيقيات مهما تكن حلرلا 
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حيالية من أن يترك المسائل الفلسفية معلقة أمامه ولا جواب عليها . ويا تقدم 
بظهر أن الروح الوضعية أف زمننا الحاضر ( حقيقة ) ولكنها (خاصة) 
والروج الدينية الميتافيزيقية ( عامة ) ولكنها ( خبالية ) . وليس فى إمكاننا 
أن تضحى ( حقيقة) العلم ولا ( عمومية) القلسفة . فكيف السبيل إلى 

الخروج من هذا الأزق . ` 

لدينا لذلك ثلاثة لول لا رابع لا 
١-فإما‏ أن نصل إلى ترقيق يمكن معه وجود طريقتى التفكير من غير 

تضارب . 
0 - وإما أن نق الوحدة بتعمع الطريقة الدينية الميتافيزيقية 
۳ - و إما أن نقم الوحدة بتعمم الطر بقة الوضعية . 

ماه 

يظهر الحل الأول ,لأول وهلة مقبرلاً أكثر من الأخير ين . ذم لا يتفق 
بحث الأنواع المختلفة من المظاهر الطبيعية على 'طريقة وضعية مع فكرة 
ميتافيزيقية أو دينية عن الوجود ٠‏ وأ مائع كنع تصور المظاهر بسان 
لا تبديل ها وان نبحث ف الوقت نفسه من طريق آخر السبب الذى مجعلا 

تفهم العام والطبيعة على عمومها - سق کان ذلك وتحرو الع الوضعى 
عن حك اين والخاييقة » شين ذلك الم سا عل ما سل ايه 
من الاستقلال وتحددت بذلك على طريقة تزداد كل يوم دقة » التطاق 
الصحيح للعلم الرضعى من جهة ونطاق التطورات الى تتعدى التجارب 

من الحهة الأخرى . 

وإ نكومت لينخيرنا أن هذا التوفيق ظهر معقولا زمناً طويلا » وأن الأفكار 
ألدينية والميتافيزيقية لا تزال إلى يرما هذا حى الصور الامعة الى قامت 
ف التفس الإتسانية عن الرجيد . ولقد أدت هذه الأفكار بذلك وظيفة 
ضرورية لولاها لما وجد العلم الوضعى ولا ت تقدم . ولكن لا كان هذا العلم 
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هو وارثها فهو كذلك عدوها ء وتقدمه جر حا تدركها . وما فى التاريخ 
من تراجح آى الدين واليتافيز يقية من جهة والعلومات الوضعية من 
الأخرى يدل على أن التوفيق بيتهما لا عكن أن يدوم . 

ولا يكين انقضاء التاقض بين طريقتى التذكير نتيجة معز منطقية 
فاصلة تنبزم هيا الديانات والفلسفات ؛ فليس على هذا الشكل تی 
الآيات والفكر ولکنہاء تن بإهمالها ع كما يقول كومت ء اخحتفاء لق 
غير امستعملة . وهل هى كانت إلا كطرائق للذهن الإنساق الذى أراد أن 
يحيط مجموع الأشياء بنظره من قبل أن ينم دسا . ول يكن للعقل أن يتقدم 
للإنسان بده العلومات الحقة إلا متأخراً وبرغم الجهرد الطويلة التى قام 

بها العلم » ولقد كانت المعلومات الى تقدم مہا متواضعة كلل التواضع 
ونسبية كلها . هذا للحأ الانسان إلى الخيال طائباً هذه المعلومات دفعة واحدة 
اة كلها . ولكنه ترك هثه التفسيرات الدينية والمتطقية رويداً رويداً 
على نسبة تقدبه في بحث المظاهر يحلا وضعيًا وعيْد نفسه أن بردهاإلى مناطق 
تزداد بالزين بعداً من غير أن يملل قطعاً التقيب عن أسباب الأشياء . 
ولكنه أصبح لا بهتم بتقدير الأسباب للظواهر الى وصل فيها إل فكرة وضعية 
بحتة وصار يكتتى بها بعلم من خضرع هذه الظواهر لقوانين معينة . وى 
اعتادت الأذهان تصور كل الظواهر من كل الأنواع على هذا الحو 
وأصبحت فكرة قوانين هذه الظواهر أب تكرت متعارفة كذلك لا ييق لطريقة 
التفكير الميتافيزيقية وجود اء وبالاختصار فمتى أصبح العلم كله وضع 
أصيحت القلسفة وضعية كذلك . 

فانا لاتملك النظر للأشياء إلا من بجهة واحدة وكل ما كان من معلوماتنا 
«حقيقيً» ينصبا على الظواهر وقوانيها . فإذا أصبح نظرنا لكل أنواع 
الظاهرات مأعوذة واحدة بعد الأخرى مكيفاً على الطريقة نة الوضعية لم ببق 
لا ء إذا أخذتاها معا ونظرنا إلى مجموعها » أن نفكر فيبا بطر بقة مُختلفة 
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عن الطريقة الوضعية بل معارضة فا . 

والواقع أن وجود هاتين الطريقتين من طرق التفكير معاً سيبق ما دامت 
الروح الوضعية م تصل إلى تمام انتشارها وما بق جزء قل أو كثر من الظاهرات 
الطبيعية يفسر اهيته وسبيه وغايته . ولكن هذه الحال لن تدوم إلى الأبد . 
بل كلما تقدمت الروح الوضعية اضمحل مركز الصورة الدينية الميتافيز يقية 
من العالم وتلاشى . فعليتا إذن أن تختار بين الطريقتين إذ لا سبيل إلى وحدة 
التفكير ولا إلى الَاسك المتطق الام إلا هذا الاختيار . 

وهذا الاختيار الذى اانا إليه عدم إمكان التوفيق يدفعنا للنظر فى 
الأخف بطريق التفكير الوضجى كلا أو اطراحه كلا . ولقد رای لمحا فظوي 
traditionalistes‏ - وأخصهم يوسى دمتر - هذا الوجة من أفعبة 
المسألة مما دعا كومت للاعتراف لم بكبير الفضل . ودمتر لا يرى لجمعيتنا 
سلاا إلا فى العودة التامة لطريق التفكير الدشى . وهو لذلك يحارب الروح 
الفلسفية الحديثة فى أصلها وان شتت فى الأصول المتعددة الى أحذت 
عنيا ؟ فهو يتاضل كومت مناشاته فلسفة القرن الثامن عشر الى أعنت 
عا » ولا يراع لباكون أكثر ما راعى للوك من حرمة, 3 0 أنصار 
الإصلاح الأول أكثر من رحمته يا کون ۽ ذلك لأته عم أن القرن الثامن: عشر 
إا هو التتيجة الشاملة الى جهزها القرنان السادس والسابع عشر »> وأن 
هذه القضية المنطقية العظمى المخربة ترجع أصوفا إلى أعمال التحليل 
والافساد الى بدأت منذ القرت الرابع عشر ؛ وهذا فهو متفق مع نفسه 
فها سعى إليه من عنازلة هذا العمل الشيطاق لإرجاع أوربا إلى ما كانت 
عليه حاها العقلية الدبتية فى العصور السطى » فإن إعادة سلطان البابا 
الروحى يقطع الطريق على الفوضى العقلية والخلقية > وهنالك ترجع 
الكثلكة إلى التفوس أرفم حاجاتها وهى الوحدة . 

وهذا الحل يكتى أمام الخيال لوأجهة فروض المسألة . ولكنه غير مكن 
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الحصول فى الواقع > لأن التاريخ لا يرجع إلى منبعه . ويحب لإخضاع 
الأذهان من جديد إلى السلطان الروحى الذى كانت تقبله طوعاً فى العصور 
المتوسطة أن نعيد حوها جموج الظروف التى كانت تحيط بها ى ذلك الحين . 
لكن كيف لتا أن نحو من التاريخ اکتشاف أمريكا واخبتراع الطباعة 
وغير ذلك من الأمور الاجتاعية الكبرى . ثم ها هو السبيل .لنتجاهل 
وجود كو برك وكبلر وجاليليه وديكارت ونيوتن وسائر. مؤسى العلوم الوضعية . 
ولئن أمكن المستحيل واستطعنا أن نستعيد الوحدة العقلية والخلقية الى 
كانت قائمة فى الجمعية المسيحية أيام العصور السطى فكيف لنا أن نع 
المقوانين الطبيعية الى وصلت إلى حل هذه الوحدة مرة أن تعود إلى مثل ذلك 
مرة أخرى . 
وما دام ذلك غير مكن ققد أصبح الإنسان سرقاً حا لقب الحل 
الثالت والأحير: . ما دام التوفيق بين طريق التفكير الوضعية والطريق 
الأحرى غير ممكن . وا دام السلطان المطلق لا يمكن أن يكون لطريق 
التفكير الدينية الميتافيزيقية . وما دام واجباً للعقل الإنسانى الأخذ بفلسفة 
فلم ببق إلا أن تنشأ هذه الفلسفة من طريق التفكير الوضعى وحده . لا شىء 
فيا نرى بنع تحقيق ذلك . بل أن آحر قضايا الروح الدينية الفلسفية 
ليست من الات فلا ممجى . وهه الروح ( الخيالية ) اهيا لا يمكن 
أن تصبح حقيقة يوماً مر من الأيام . أما الروح الوضعية فليست ( خاصة) 
إلا عرضاً » ومن المكن جنا أن 7 تصل إلى العمومية التى تفتقدها . وإذ ذاك 
كن إقامة فلسقة جديدة تحل معها مسألة ( الّاسك المنطق التام ) المنشود . 
فالصعوية كلها إذن هى فى تعمم طريقة التفكير الوضعية . ويحب 
للوصول إلى ذلك أن تمتد هذه الطريقة إلى الظواهر الت لا يزال التاس 
يتصورونها عادة على طريقة العفكير الدينية الميعافيزيقية . هذه هى الظواهر 
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الخلقية والاجتاعية » سيكون هذا العمل هر الاكتشاف الرئيسى لكومت . 
فإنه سينشئ ( طبيعة اجتاعية ) ويكون بها قد نى ما يق للدين وللفلسفة من 
سيب فى الوجود + وأقام على أساس من العلم الوضعى فلسقة وضعية كذلك 4 
وعندئذ تتحفق ( وحدة الفكر) ويكون من أثر هذا التوازن العقلى قيام 
التوازن الخلى والتوازن الدينى للإنسانية . ا 


0 
قانون الحالات الثلاث 


قد يعتبر إنشاء علي الاجماع فى مذهب كومت بده وغاية فى وقت معأ . 
فإنك لترى الطريقة الوضعية قصل معه من جهة إلى حكم أرق الظاهرات 
وأشرفها وأكثرها تركيباً . وهنا يكون علي الاجماع أرفع مراتب الروج الوضمية » 
وبذا يصل إلى أرق درجات العلوم » ومن ثم يحكمها جميعاً . ثم إنك من 
الحهة الأخرى ترى القلسفة الوضعية وقد أصبحت ممكنة الوجود تنشأ من 
عنده لتقم مبادئ المخلق والسياسة . 

قال كومت ق أرل: الدروس »؛ (إن إنشاء حلم الجاع سيسمح 
للفلسفة الوضعية أن تكسب صفة العمومية الى لم تكن بعد قد أفادتها ستصير 
بذلك قادرة على إن تحل محل الفلسفة الدينية والميتافيزيقبة التى لا تمتاز 
اليوم بصغة حقيقية غير هذه العمومية )21 . لم استتتج فى آخر « الدروس ۽ 
ما يات : ( إن خلق عام الاجياع أقام اليوم الوحدة الأساسية فى مذهب 
الفلسفة الحديثة كله © . 

ولقد لق هذا العلم الذى يرجح إليه كل ما سواه من يوم أن اكتشف 
كومت انون الحالات الثلاث . فإن إقامة هقا القانين ترج ( الطبيعة 
الاجّاعية ) عن أن تكين جرد فكرة فلسفية لتصبح علماً وضعب . ولقد 
أحس بهذا القانين يل حدده فى القرن الثامن ترجو ثم كوندرسيه ثم الد كتور 
)١(‏ درو الفلسئة الوضعية جز ١‏ مى 14 الطبعة الخامسة باريس . سن 18615 . 
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بوردن . ولكن'كيمت ينسب - على الرغم من ذلك - اكتشاقه لتفسه . 
عل أنه إذا كان عدلا أن تعترف لسابقيه عا لم من حق ع فحق كذلك 
أن تقر كومت على أن أحداً منيم لم يتصور المدى العلمى لذلك القانون 
وشتان بين جرد استتباط الرقائع وبين فهم عظم أهميتها والاهتداء من 
بينها إلى القانون الأساسى الذى يح مجموع تقدم الإنسانية . وإليك 
كيف يتقدم به کومت فی ( فكرة عن الأعمال العلمية اللازية لإعادة نظام 
الجمعية - 3۸۲۲ ) : 


( إن طبيعة العقل الإنساق تقضى على كل فرع من فروج معلوماتنا 
أن جز فى أثناء سيره حي وعل طريق التعاقب بثلاث أحوال نظرية مختلفة : 
الحال الديبية أو الشخيلية ». والحال اليتافيزيقية أو المطلقة - ثم الحال 
العلمية أو الوضعية ) 210 . 

ولقد ذكر كومت هذه القكرة فى الدرس الأيل من دروس الفاسفة 
الوضعية » ثم أضاف إليها ما يأ : ( وبعبارة أخرى غإن الذهن الإنساق 
بطبيعته يستخدم على التعاقب فى كل أبحائه ثلاث طرائق من طرق الفلسفة 
تتاف كل مها فى جوهره عن الآخرين بل يعارضهما . فالطريقة الدينية 
ألا ثم الطريقة اليتافيريقية ثانا والطريقة الوضعية أخيراً . وينشأ عن ذلك 
0 فلسفات أو مذاهب عامة عن تصوراتنا لمجموع الظواهر تق كل 
مها ا بعدها . فالأول هى نقطة البدء اللازمة للعقل الإنساق ء واكثالئة 
هى حاله الثابتة اللهائية وأما الثانية فلم تعد إلا لتكون سبيلا بينهسا ) 9. 

وكلمتا الدينية واليتافيزيقية يقصد ببما هنا معنى معيناً أدق التعبين 
فكومت يقصد بالدين مذهباً عام فى تصور مجموع الظواهر يرجم قيام 
هذه الظراهر إلى إرادة الآة ولا يريد به المضاربات والتفكيرات الدينية 
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التى يعتيرها الناس عادة علماً متطقيًا أو قدسيًا . بل إنه لا بفكر أقل التفكير 
فى درس الحقيقة الموحى بها . وإنما يشير بهذا الاسم إلى.تفسير ظواهر 
الطبيعة بأسباب تحكمية فوق الطبيعة . فمعنى الديتى التخيل . وكوت 
يسمى هذه الطريقة فى التفسير أيضاً والتصورية» أو «الثالية» . وعلى 
هذا المبنى نراه يتساءل : إذا لم يكن كلى منا بذ كر أن أفكاره الرئيسية كانت 
دينية أيام طفولته ميتافيزيقية يقية فى شبابه طبيعية فى رجولته ٩”‏ . كوبت لا يشير 
فى ذلك إلى ما يأخله الطفل من التعالم الدينية عن أهله بل إلى ميله 
السليق الذى يحعله يفسر الظواهر الطبيعية بإرادات لا بقوانين . إذن 
فالدين يرادف هنا تصور أسباب الأشياء كأثر قوی » وهى إن تكن علوية 
فهى تشابه الإنسان فى تفكيره وإرادته . 

كذلك لا يجعل كوبت للميتافيزيق ذلك المعنى الواسع الذى يعطى له 
عادة ولا يتعرض إلا عرضاً المرجود فى اعتياره عوسجوداً ولا للمادة 
ولا للعناصر الأول ٠‏ وإنما ينظر إليها كوسيلة لتفسير الظواهر الى ننتجها 
التجارب - فافتراض آثير لتفسير ظواهر الضوء والكهرباء فى الطبيعة هو 
من أمثلة الميتافيز يقية . ومثله اقتواض العنصر المحيوى فى الفسيولوجيا وافتراض 
الروح فى البسيكلوجيا (علم النفس ) . فالميتافيزيقا ترادطه الغرض المطلق 
كما بقول كومت » وهی ليست فى حقيقتم! إلا طريقة التفسيز الأول 
قد ذهب وا واعتراها الذبول والذهول. وهی تزداد تدرجاً فى ذلك كلما 
أنعجت زيادة الدقة فى ملاحظة الظواهر الطبيعية التباعد عن إستاد هذه 
الظواهر إلى إرادات خاصة و إخضاعها لقوانين معينة . 

لنحذر إذن من. أن نعطى كلمت ( الميتافيزيقا) و ( الدين ) كامل 
معديمة . إذن غلو استتيح مستنتج من قانين الحالات الثلاث أن تدرج 
الإنسانية يزيدها كل يوم بعداً عن التدين لتنتهى عند حالة أخيرة لا يكون 


(؟) الدروس ج ١‏ ص ٩‏ . 
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. قبا للدين محل مثلا لكان ذلك أغرب الخلط فى فهم مذحب كومت‎ 
فإن تقدم الإنسانية سيسوقها إلى حال ستكون دينية قبل كل شىء وترتب‎ 
فيا الديانة حياة الإنسان كلها » ولا نحسب كومت يألى أن يعرف الإنسان‎ 
بها عرق كثير ين غيره من أنه حيوان عتدين » وقد يمكن تطوير تاريخ‎ 
ديانة عبادة‎ (١ الإنسائية من بعض وجوهه تطوراً را من الديانة اليل‎ 
الأصنام ) ليقف عند ( الديانة إلنهائية ). لكن الغرض من قاتون الحالات‎ 
الثلاث ليس هو تصوير قطور الإنسانية الدينى » وإنما هو خاص بسير‎ 
العقل الإنساق ؛ فهو يذكر القلسفات المتعاقبة التى أحذ ذلك العقل با‎ 
. » فى تفسير الظواهر الطبيعية وهو بالاختصار قانون تطور « الفكرة‎ 

ولا شك فى أن الذين أحطأوا الفهم م ينظر إلى ذلك القانون إلا فى 
الدرس الأول من « الدروس » سحيث ذكر منعزلا عن تطبيقاته . ولكن هذا 
الخطاً لا يبتى له محل إذا رجع الإنسان إلى المزء الرابع من « الدروس » 
حيث وضع ذلك القانون فى المكان الواجب له عند الكلام عن الحركة 
الاجماعية » فإذا رجع إلى الدرس الثامن والخمسين من الجزء السادس 
ارشع كل ام . 

على أن تقرير كوبت هذا القانون فى الصحائف الأهلى من ( دروس 
الغلسفة الوضعية ) لم يكن عن غير حكمة . فإت قانون التطور العقلى 
للإنسانية م أعى قانون الحالات الثلاث هو بالنسية لعلم الاجتاع كما 
يتصوره كومت القانون الأحم للحركة الاجتاعية ء وبالتال للعلم الاجماعى 
كله . فإن العامل العقق هر أهم کل العوامل الالجماعية الى ينشأ تقد 
الإنسانية عن تطورها المصطحب المتضامن . فهو بذلك حاكمها تدا 

معنى أنها كلها تتعلق به أكثر بكثير مما يتعلق حو بها . وعليه فتاريخ الفنوت 
والأنظمة والأعلاق والحقوق والمدنية على العموم لا يمكن فهمها من غير 
الرجيع إلى تاريخ التطور العقلى » أى تاريخ العلم والفلسفة » فى حين 


أن هذين يمكن مع شىء من التدقيق فهمهما من غير الرجوع لا سوا 

فهتا التطور هو إذن العماد الأهم الذى تترتب حوله باق أنواع 
المظاهر الاجماعية . والقانون الذى يعير عنه هو كذلك القانون ( الأساسى ) 
الأول و (الأمم) بالمعنى الذى قصده كومت من هذه الكلمة الأحيرة . 
فالإشارة إلى هذا القائون وذكرهء فيه التقدم بتبرير العلم الاجماعى كله » 
وتدليل واقعى على أن ! الاجتاعى ليس ممكناً فصب ء بل إنه موجود 
, بالقعل ء ومن هنا تلك | تة العليا التى يضع كرمت فيا قانون ا محالات 
الثلاث.. 

oe 


يقدم كوت إثبات هذا القانون فى شكلين متغايرين . قهويستند لذلك 
على التاريخ ألا . والتاريخ بشيد حقيقة أن كل فرع من فروع معلوماتنر 
مر بهذه الحالات الثلاث من غير أن برجع القهقرى أبدا . ولثن کان صحيحاً 
أن الأكثر منها لم يصل بعد إلى السالة الوضعية ء فإنه قد لوحظ أن هذه 
قد سارت حتّى الآن فى الطريق الذى سار فيه غيرها ما وصل إلى تلك 
الحالة . 

والتحقيق التار ى يكنى: لإثبات ذلك عند الضرورة على شريطة أن 
يكون كاملا > ولكن كومت لا يكتق به ويدعى إلى جالبه استنتاج قانون 
الحالات الثلاث من الطبيعة الإنسانية . ويتقدم لإثبات ذلك من طريق 
هباشر مستقل . بل إنه ليرى التاريخ على ما فيه من سحجة ودليل غير واضح 
الصورة قى هذا 1 ع وي . الاستعانة بالبسيكولوجيا للوصرل إلى 
الوضوح المطلوب . قال :'( يجب أن ندقق فى تجديد العوامل العامة 
المختلفة ا الطبيعة الإنسانية معرفة مضبوطة والى جعلت 
التعاقب المحتوم للظواهر الاجراعية غير ممكن اجتتابه من جهة وضروريًا 

من اللحهة الأخرى » ما دام نظرنا متجهاً بكله إلى تطورها العقلى الذى يحكم 


ها 
سيرها العام أكثر من كل ما سواه )0© . 

فلم يكن الدهن الإتسانى قادراً أن يبدأ يتفهم الطبيعة إلا على الشكل 
الدينى من أشكال الفاسقة . ذلك لأن هذا النوع هو الوحيد الفى يظهر 
فجأة ولا يحتاج أن يسبقه غيره . وعليه ترى الإنسان أو ما يتصور القهى 
يتصورها على مثال نفسه ويتفهم الظواهر مجحلها شبيية أعماله حيث يحسب 
نقسه علياً كيف تنتج. هذه الأعمال نظا للا عندة من إنحساس مجتهودة 
وشعور بإرادته . وهذا التفسير التصويرى ملازم لطييعتنا حى لترانا فى كل 
لحظة على أهية الاستسلام له . ولو أنا اليوم نسينا النظام الوضعى لحظة 
وتقنا للبحث عن طريقة حدوث بعض الظواهر ء فسرعان ما مجيئنا حال 
مبهم من قرة تشابه قوئنا إلى حد ما . وإن أولئك الميتافيزيقيين الذين يجعلون 
من الله شخصاً لهم عند كومت أشد من كل أمثاهم » الذين يدعون معرفة 
صورة الله » تمعياً مع أنقسيم . 

وما أكثر ما عادت به الفجأة الى عتاز بها طريق التفكير الدينى من 
الفائدة . ولا برى الإنسان كيف كان ممكناً تقدم العقل الإنسافى بدونيا ‏ 
فإن الذعن محتاج إذا أراد تكوين نظرية غلمية عن الظواهر الطبيعية 
إلى ملاحظات يكون قد حصلها من قبل مهما كان من تواضع النظرية 
المذكورة » وجزئيتها . لكن الملاحظة العلمية لا تكون ممكنة هى الأخرى 
إذا لم تكن نظرية أو افتراضاً على الأقل . والتحكم المطلق هو عند كوت 
عقم ء بل لا يمكن لدى التدقيق تصوره . ويس لمجرد جموعات الوقائع 
مهما قدر لا من كثرة العدد » أى مدليل علبى بذاتيا . مثال ذلك التقريرات 
المثيورولوجية التى تملا أعمدة القوائم وصحائف المجلدات رالتى أن کي 
ملاحظات إلا إذا عمل الذهن حين جمعها على تفسيرها مسوقاً بفكرة تحقيق 
فرص من القروض » سواء أكان ذلك الفرض مهما أم معيناً بحقيقيً أم يالا 
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vy 

فإذا أحرج الذهن بين هاتين الضرورتين الساويتين فى تحكمهما 
مع ضرورة البدء بالملاحظة للوصول إلى ( صورة ععقولة ) والبدء بتصور 
نظرية أي ما تكون للوصيل إلى استنباط ملاحظات متتابعة جأ إلى طزيق 
التفكير الدنی حيث لا يحتاج غيل قرى مشاببة لقره منتشرة فى أرجاء 
الطبيعة لأى ملاحظة تسبق هذا الخيال » ولكن می تمخض الخيال عن 
هذا افرض تبعته الملاحظة لتأيده ألا ثم لمحاريعه بعد ذلك ۽ ومن لم 

يفسح الطريق ويبدأ تطور العلوم والقلسفة سيره خلال المبادئ تتعاقب يعد 
ل ل م 

وذلك هو الحال أيضاً من الجهة الخلقية . فلقد كانت الفلسفة الدينية 

هى الوحيدة التى استطاعت أول الخلق أن توحى إلى الإنسانية الضعيفة 
الجاهلة من الإقدام والثقة بالذات ماك لإنباضها من غفلته! الأولى . ولو أن - 
الاإنسان علم ف تلك العصور ما يعرفه إنسات اليوم من خضوع ظواهر 
الطبيعة لقواتين لا تبديل ها لا دار قى خلده أن معرقة هذه القوانين ن¿ جل 
له على الطبيعة سلطا بل لكان جهله ق العم داعية احتلال اليأس نفسه 
وعجزه درن القيام بأى مجهرد . لكن طريقة التفكير التبراوجية كانت أ كار 
تشجيعاً . فقد ت اقرا مکنا تحويرها وقدوت كل شىء مکن 
الحدوث وقررت أن لا مستحيل وأن لا محتوم ون حدوث شىء أو ع 
حديثه هو رهن بإرادة الآنهة . وإذا كان الإنسان لا يقدر بنفسه من أمر 
الطبيعة على شىء فإنه يقدر على كل شىء إذا هو نال رضا الآلمة أيل 
الشبوة الحاكمة ؛. وكذلك كان الإنسان أشد ما يكين ثقة بسلطانه وفوته 
. يوم كان ضعفه وعجزه على أشدهما . 

ولقد كانت . الفلسفة الفيرلوجية لازمة من الوجهة الاجتاعية أيضاً 
لبقاء : الجمعية الإنسانية وتقدمها . ذلك يأن تبادل اشتراك أقراد الجمعية. 
فى العواطف وتوافقهم فى المصلحة لا يكن لقيامها ولا لتقدمها ۽ بل بحب 


YA 
لذلك اشتراكهم فى الإعان بعقائد معية . ولا وجيدٍ لجمعية إنسانية بخير‎ 
مذهب مقر يتضمن أفكاراً مشتركة . ولكن كيف لنا أن نتصور قيام‎ 
مثل هذا المذهب إذا م ي يكن نة نظام اجماعى قائم ؟ تلك حلقة مفرغة‎ 
سن ميو رون و وم اا‎ 6 
باح الأمر عبادئ مشتركة يدان ا أعقياء الع نز ويزيدهم‎ 
فى دفاعهم | هذا تتحمساً أن بها تتعلق آمالم ومخاوفهم هذا العام وللعالم الآخر‎ 

إن کانوا قد اعتقدوا به 

ولقد كان عن أثر هذه الفلسفة الثيوليجية أيضاً أن كونت ق الجمعية 
طائفة معيدة احتصت بالفكر والنظر ‏ 

وها أسرع ما قامت هذه الطائفة وانفردت عن سائر الجماعة حى أقامت 
التفرقة بين النظر والعمل تفرقة عادت لا شك بالتقدم العظم برغم أن 
كانث لا تزال صورة غير منظمة . ولا شك أن هذا التقدم كان بطي جد 
فإنا لا نزال نري الناس إلى اليوم لا يقبلون راضين أى جديد لا يروك فيه 
فائدة عملية قريبة . وقد كان فى يد هذه الطائفة بطبيعة وظيفتها سلطة 
أفادت الاجتاع فى تقدمه أثمن الفائدة » كما أنها كانت تتمتع بالفراغ 
اللازم للإمعان فى البحوث التظرية . قال كومت ٠:‏ ( ولبلا أن أنشثت هذه 
الطائقة فجأة لرقفت ترانا وقد أصبحت عمفية كلها عند سحل من التقدم 
. ما أسرع ما يقتصر على بعض طرق وآلات حربية وصناعية )0©. وهذه 
الخطرة الأيل ھی الى استبعت كل ما تلاها من أقسام الحمل ع 
وفلاسفتا. ومهندسوتا هم أخلاف القسيسين الأولين والسحرة ونذر المطر . 

إقن قطبيعة الإنسان تقتفى ظهور الفلسفة الثيولوجية فجأة » وظهورها 
نا ا عي مدا ميل کا وشیا سے لوو مسوم :و 
على أثره ما قد نسميه منطق التاريخ العقلى للإنسانية » ومن ثم تكو 
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لانم . وأمأع و0 - أن عبحصيييا Io:‏ 


لضا 

القلسفة الايولوجية قد مهدت السبيل لملاحظة الظراهر ملاحظة تدغيل إلر ٠‏ 
العقول رويداً رويداً فكرة الستن الثابتة وتجعل الفلسفة الثيولوجية بذك 
محفوقة بالخطر تی ليجىم عليها وقت تظهر فيه بالية مضرة . هنالك يبدا 
الفكر يحل نفسه محل الخيال فى توضيح الطبيعة وتفسيرها . وكلما سار 
هذا التطور إلى الأمام تبين ميل العقل الإنسافى إلى طريقة التفكير الوضعية 
وتفضيله إياها تفضيلا يصل فى مختلف فروع العلوم إلى الاستطثار والتفرد 
بها بعد حلاف قد يطول أو لا يطول . 

والحقيقة أن الحا الثيولوجية لعلوماتنا تحوى حى فى تلك الفحظة 
التى تكين فيا فى فرق السلطان ( وذلك يكن بعد قليل من نشأتها ) 
جرائم تحللها وفسادها ولك لأا لمكن قال لتاق فى يوم سن لاام » 
فإن من بين الظواهر ما لم يغلب يوبا على الناس نظامها ولا هم تصوروها 
يوا تحت تصرف إرادات مطلفة التحكم » من ذلك ما بنقله كومت عن 
آدم معيشحين يلاحظ أن إل الثقل لم يوجد فی أى زمن ولا فى أى مكان . 
وكذلك فلقد أحس الإنسان من أل وجيد الجمعية بقىء من أثر القوانين 
البسيكولوجية وذلك لاضطراره أن يتفق مع أمثاله فى طريقة الإحساس 
والعمل . من ذلك ينتج أن البذرة الأول الفلسفة الوضعية ترجع فى القدم 
ا 
أى إبطاء . علا لم تكن الفلسفة الثيولوجية لذلك غامة مم نكن إلا مؤقة تة 
ونا تكون خاتم الفاسفات أو طرائق تفسير الظواهر الطيعية تلك التى 
تنطبق عليها جميعاً وبلا استنناء من أبسطها إلى أكثرها تركيباً . ذلك بأن 
هذه الفلسفة هى وحدها الي تحقق الرحدة التى لا غنى للذعن عنها . 

ار الثيولوجية إلى الفلسغة الوضعية لا يتم ۾ بالطفرة 

. فإن التعارض بيهما بين وواضح ١‏ وعقلنا لا يحتمل تغيراً ذلك 
E‏ . هذا قامت الحال المتاقيز بقية وسيلة بينهما . وتمتاز 


6 
هذه الحال عن الأخر ين بأن ليس ها ميدأ معين تعرف به . فبينا نرى الفلسفة 
الشولوجية مكتفية بتفسها ذات وحدة متناسقة تبق لحا ما دامت الحرثومة 
الوضعية الكمينة فيا لم تتتحرله وم تعمل عملها . وبينا ستكرن الحال الوضعية 
تامة التناسق كذلك . إذ الحال الميتافيزيقية ليست ف تعريفها إلا خليطاً 
ياي . قال كوبت فى سنة ه188 : ( إن الضرورات الميتافيزيقية 
ترجع إلى التيولوجيا والطبيعة جميعاً فى وقت معاً أو هى على الأصح ليست 
إلا الأول قد حورنها ۱ الثانية ) © . فالميتافيز يقية فى أشكاها الدائمة المتخيرة 
ال مستمرة ق التدرج إا ت تقوم بالتوفيق الذى بستدعيه وجود الفلسفتين الثيولوجية 
والضسية معا ف افيس حتى تمل الفاسفة الرضبية حد كماقا . ولد تسنى 
للطريقة العلمية أن تتقدم فى غزواتها تحت تحت ستار من الافتراضات الميتافيز يقية 
من غير أن تزعج أنصار الفاسفة الثيوليجية ؛ وقضلا عن ذلك فإن للميتاف يقية 
قوة نقدية غابة فى التشاط كان ها خضل غير قلي فى دهورة العقائد القدعة » 
وهذا ينظر كومت إلى الأكثرين من فلاسفة القرن الثامن عشر الفرنسيين 
كأحسن الممثلين للروح الميتافيزيقية . 1 
على أنه إذا کان يحب رد هله الحال اليسط إلى اى من الطرفين فزن 
كومت لا يتردد فى ردها إلى الحال الثيوليجية » ذلك بأن الفلسفة الميتافيز بقية 
تحل الوحدات محل الإرادات والطبيعة محل الخالق ٠‏ ولكها حمل 
وظيفة وحداتها «طبيعنها مشاببة أكبر الشبه لإرادات الثيوليجيا وللخائق 
فيها . إذن ختفسير الواقع ببق الغرض الذى ترمى إلبه وإن كان قد أضعفه 
ذلك الشعور المتزايد بغرورة وجرد القوانين الطبيعية .. وتكون هذه الطريقة 
العقيمة بذلك قد استبقت الثيوليجيا وإن كانت قد قتلت الركن العقل الأحم 
منها بإنكار تائمجها باسم الباحئ المقررة . وهذا لم يكن ثمة ما يضمن عدم 
عودة الصور التيوليجية عودة عدوانية إذ لم تكن الأقكار الوضعية قد حلت 


. ٠٤٤١ الفلسفة الوضعية جزه 4 ملحق ص‎ )١( 


A! 
صيرى القارئ أن المعركة الفاصلة بين الروح الثبرليجية والروح‎  اهلحم‎ 
مركر التقهقر » مما يحقق‎ ٠ الوضعية ستضم الميتافي زيقيون والإلهيين جميعا فى‎ 
عا قاله كومت من عدم وجود أى تضامن سواء فى التاريخ أو فى البادئ بين‎ 
الفسفة الوضعية وتللك الفلسفة السلبية فلا تستطيع الأول أن ترى فى الثانية‎ 
. إلا تطوراً أخعيراً مهيديا من تطورات الفلسفة الايوليجية©‎ 
فالحال اليتافيزيقية لا بمكن أن تكون إذن إلا صلحاً غير ثا‎ 
وبقائها إا يكوت رهن بإستمرار تغيرها وتبدها . وإن ما ينشأ عن ذلك‎ 
من عدم وجو مدا يكن قرامها ليجعلها نقدية بحتة . ومن ثم فلا يكون‎ 
لديا أصايًا إلا فلسفتان أو طريقتان من طرائق التفكير . وهاتان الفلسفتان‎ 
الثولوجية والوضعية هما وحدهما اللتان تسمحان للعقل بإنشاء مذهب‎ 
من أفكار متطقية متناسقة يصلح أساساً للخاق وللديانة . فالروح الثيواوجية‎ 
خيائية فى سيرها » مطلقة فى تصوراتها »> تحكمية فى تطبيقها . وأما الروج‎ 
الوضعية فتحل طريقة الملاحظة مكان الخيال والأفكار النسبية محل الأفكار‎ 
المطلقة . يهى لا تدعى لتقا سلطاتاً لا حد له على ظراهر الطبيعة » بل‎ 
تعلم أن قوتها إا تقاس على مقدار ما تصل إليه من العلم . وتاريخ الإتسانية‎ 
هو الذى يرينا الخطى الى تدرجت هى بها من طريقة التفكير الأولى إلى‎ 
. الطريقة الثائية‎ 
ue 
يعتير كومت قانون الحالات الثلاث ابت الأساس . وإليك ما كتب‎ 
فى سنة ۱۸۳۹ : (إن سبع عشرة سنة قضيتها دائم التفكير فى هذا الموضوع‎ 
العظم مقلباً إياه على جميع وجوه آخذاً فيه بكل احتياط مکن تسمح لی‎ 
أن أقرر من غير أى تردد علمى أن هذه القضية التاريخية ستكون ثابتة أبداً‎ 
وأحسيها الآن قد بلغت من كمال الثبيت عا بلغه أى أمر من الأمور العامة‎ 


(1) الدروس جز ه ص ۷۳د - هلام , 


AY 
ولن يمكن أن تكرن يوماً موضع شك‎ . ٠) المسلم بها فى الفلسفة الطبيعية‎ 
إلا إذا عثر الإنسان على فرع من فروع معلوماتنا ارتد من الحال الميتافيز بقية‎ 

إلى الحال الثيوليجية أو من الحال الوضعية إلى أى من الحالتين السابقتين ‏ 
لكن ذلك أمر لم يعرض أيداً »كما أن إثبات هذا القانون من الوجهة النظرية 
قد دل على أنه لا يمكن أن يعرض مطلقاً . 

ولقد أظهر هذا الإيضاح أن تعاقب هذه الأحوال الثلاث .فى نظام 
لا يتغير هو السبيل المحتوم لترق الذهن الإنسانى فى تعرف الظواهر وأنه 
حاصل بطبيعة المعقل . ومن رأى كومت أن قانون الحالات الثلاث بسيكولوجى 
عقدار ماهو تار يخى . 

وليس المراد هنا بالبسيكولوجيا تلك البسيكولوجيا الداخلية الى تستخدم 
الصضمير الفردى وسيلة للبحث . فإن كومت لا يعترف باية قيمة علمية هقه 
الطريقة » كلا بل وهو يتكر إمكان وجودها . على أنه ولو أمكن للشخص 
أن يلاحظ نفسه لا أفاد ذلك شيا فيا تحن بصدده . فإن هذه الملاحظة 
لن تبين له إلا عن الال الحاضرة لعقله الفردى لا عن قانون تطور الذهن 
الإنسافى . ولا سبيل لظهور هذا القائين إلا بالتظر إلى الجنس لا إلى الفرد » 
وذلك بن يقلع الذهن عن إنفاق مجهودات عقيمة مرماها أن يشاهد بنفسه 
حركته ليحيط بوجو التقدم التماقبة التى تظهر فيا أنتج . والتاريخ الفلسنى 
لعقائدنا وتصوراتنا ومذاهينا هو ذلك الضمير الذى يحب أن عله العقل 
موضع نظره . ففى هذا التاريخ لا فى سواه ير الفيلسوف القوى الى احتوى 
ذلك العقل جرثومتها تدخل فى الحياة العملية واحدة بعد الأتحرق وكلها 
ترمى إلى « التناسق الدائم » . فإذا عا وصلنا من ذلك لاكتشاف قانون 
الحالات. الثلاث أمكن لنا أن نفهم التطور العقل لكل فرد من طريقه . ومن 
ثم يزيدنا درس كل فرد زيادة فى التحقق من صحة القانون . قال كومت : 


. ٠۲۳ الدروس جز ؛ من‎ )١( 
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د مهما اکن قد قد أحنت من النظر إلى الفرد فإن الفكرة الرئيسية التى بنيت 
عليما نظريتى وما تلا ذلك من تكن هذه النظرية وتقدمها إنما يرجم مباشرة 
لأبحائى المتعلقة بالمجموع » . 

فقانين الحالانت الثلاث هو إذن الضابط العام لتقدم العقل الإنساق 
لا منظورً اليه فى شخص فيد معين ولكن فى الشخص العام الى هو 
الانسانية . 

وهو ذلك الشخص العام الذى درسه كوبت فى و نقد العقل المجرد ٠‏ . 
لكن طريقته كانت طريقة مطلقة وميتافيزيقية صرفة نظر فيها إلى الشخصي 
العام الذى بحث عن قوانينه على اعتبار أنه العقل الإنسافى ‏ لذاته منظوراً 
إليه من جهة ماهيته » . لكن كومت يخالف ذلك كل المخالفة ويتمثل 
الشخص العام كأنه وحدة مجسمة تتحقق على الزين » ويرى أن بحث قوی 
الإنسان العقلية لا. يصير وضعيا إلا إذا أخذ فيه من الجهتين التارعية 
والاجتاعية . وهذا كان اكتشاف قانون الحالات الثلاث حدثاً عظم الأحمية 
جاء ميشراً ميش بالعلم الوضعى فى تطبيقه على الإنسائية بشرى يعد تحققها الشرط 
الأسانى لقيام الفلسفة الوضمعية . وإن هذا الاكتشاف تأكد فيه وكمال 
الياسك المنطق » ببحث كل الظواهر على طريقة واحدة . وهذا القانون من 
قوانين الحركة الاجمّاعية هو حجر الزاوية لكل المذهب الوضعى * 


- لزيد من التغصميل فى شرح نظرية كوبت وآوانه يمكن الرجوع إلى الكتاب. الأصلى‎ ) ١ 


التاشر . 


الفضررإثالسك 
المعرفة أساس إيمان المستقبل * 


« إن ما لا نرف من اليب أبعد فى 
حياتنا النفسية مدى عما نعرف عن العلم» ٠‏ 
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يضطرب العالم اليوم بشعور عام يبدو أثره فى ظاهرات من الفوضى 
تارة ء ومن الاباحية تارة أحرى » وبتسخض ثاللة عن ثورات اجهاعية 
أو اقتصادية غير معيئة المطالب والتتائج . ويعزو الأكثرين هذا الشعور 
اذى توتب على ما أحدثت الحرب الكبرى من انقلاب إلى اضطراب الدعائ 
الاقتصادية العالية سواء فى البلاد الى اشتركت فى الحرب اشتراكا فعليا 
أو فى البلاد التى بقيت على الحياد فى أثناثها . وكل الظواهر تعاض عل 
الاقتناع بصحة هذا القول . قاضطراب العملة فى البلاد المختلفة ؛ وكساد 
كثير من الصتاعات وها نشأ عه من مشكلة العطلة فى كثير “من الأثم > 
واختلاف وسائل النقل عما كانت قبل الحرب - كلل هذه عوامل اقتصادية 
هى مصدر القلق العالمى الحاضر . والقورة البلشفية فى روسيا ومساعيها 
التصلة اعقلب العالم شيوعيا كله ليست إلا هدماً للنظم الاقتصادية القائمة . 
وعلى هذا الأساس تعقد الديل الإتمرات وتسعى بمخظف الوسائق لتثبت نظم 
(ه) السامة الأسبوعية العدد م فى يوليوسنة “HY‏ 
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التبادل ولإعادة الثباث الاقتصادى الذى ظل العالى مطمث إليه عصوراً 
طويلة قبل الحرب . ومؤلاء الأكار ون يذهبون إلى أن العام مى عاد إلى 
مثل حالته الاقتصادية السابقة على الحرب زال قلقه وزالت منه الفوضى 
واطمأن إلى ما كان مطمكنا إليه عن قواعد : 

ولا ديب ف أن الانقلاب الاقتصادى كان له أثر كبير فى هذا 1 
العام . لكنا نعحقد أنه لیس العامل الأساسى الذى_بتوقف كل شىء على 
تطوره > وإن هناك عاملا تفس ترتب هو الآخر على الانقلاب الذى أحدثته 
الحرب ولا مفر من علاجه إذا أريد بالعالم أن تعاؤده الطمأنينة . هذا العامل 
التفسى يرجع إلى عقائد الجماعات تقدييها قواعد الخلق وبحها عن ثل 
عل يكون مطمح الإنسانية اللى تشعر به وتجد لتحقيقه » فإذا أطمأن 
الناس إل عقيدة اجتاعية عامة » و إذا تواضعوا على قوأعد للخلق تتفق مع 
مظاهر -حياة العام فى العصر الحاضر > وإذا عرفوا لأتفسهم عثلا أعلى » 
راجعت الإئسانية سكينتها وعادت للعمل فى جد وسلام تضىء ها عقيدتها 
وأخلاقها المتحارفة ومثلها. الأمى سبيلا مفيداً بعيدداً عن الاضطرابات . 

رعا كان السعى المد لإعادة. الطمأنية الاقتصادية إلى العالم بض 
وسائل الحدوه النقسى الذى تتلمسه الإنسانية اليوم فلا تجده . فقدعاً كان 
الاضطراب الاقتصادى سبب الحروب والثورات وسبب. الذاهب والعقائد 
الجديدة - لكن الطأنينة الاقتصادية لم تكن يوا غاية اجتاعية لذاتها . 
j‏ ھی أبداً وسيلة راء العالم رناء يمن له من اماع :بكل ما فى الرجود 
م أسياب. التعمة والسعادة . والنعمة والسعادة اللتان بدأب الإنسان ف 
طلبهما غير يائس من الوصو إلى حظ قل أو كثر منهما إنما يتعلقان بالنقس 
الإنسانية عند الفرد وعند الجماعة على السواء . والنفس الإنسانية ليست 
بحاجة إلى أن تترع بنعيم المادة لتنال حظها من السعادة .. وإنما هى بحاجة إلى 
أن تكرن فوق مستوى العوز المادى الذى يضطرها لإتفاق كل وقتها فى السعى 
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للعيش . وكل ساعة فراغ من هذا السعى تناها هى سعادة مكسوية إلى الحياة‎ 
الإنسانية المتطلعة لعاف الوجود العلا بمقذار ما تطيق التفس تصور هذه‎ 

المعانى . واللساعة فى ذلك كالفرد سواء بسوا 

وقد غيرت الحرب من تصور الناس لمعا الوجود تغبيراً كييراً هو 
الاتقلاب بعينه . وإذ عمت الحرب العالم كله فتناولت آسيا وأمريكا وأستراليا 
وأفريقيا كما تتاولت أوربا نفسبا ؛ فالاتقلاب الى «حدث فى هذا الشأن 
عالمى عام . وأنت تقدر مدى الاتقلاب ع إذ ترى هذا الإحاء بين أهل 
الأديان المختلفة فى يلاد كاهند كان يظن هذا الاخاء فبا محالا » وإذ ترى 
الأم الأوربية التى كانت تفاخحر ؛ إلى ماقبل الحرب : بأنها اهتدت 
إلى سبيل الحق من طريق العلم تشعر الآن بتداعى كثير ما آمنت به وتلتمسن 
فى ماضى الشرق الروجى سيلة للامات على إن سبيل السعادة . وهذا 
الاععاء الدينى الذى ظل زمنا ق اند وهذا الوهن فى العقيدة بالعلم مما لا يزال 
ق أوربا ليسا إلا مظهرين لظماً النشس إلى أخلاق جديدة وإلى مثل عليا 
غير تلك الت كانت تومن بها . وعذا الظلمأ بالغ اليوم غاية الشدة » وعو 
السيب فى إلقوضى وف الإياحية وق الاضطراب فى كل ما يشكو الناس منه 
وما يرونه شرا > ثم ما يعجزوث عن وصف الدواء له ؛ ذلك بأنهم يشعر ون 
أن الاس الدواء فى الماضى لا فائدة مته بعد هذه الخطى الواسعة الى خطاها 
العالم متذ الحرب إلى عصرنا فباعد ما بينه وبين الماضى بما لا يبق بيتهما صلة 
نافعة > «لأنهم الما يتبينوا الخلق والاعان الجديدين اللذين يلان الفراغ 
الحاضر ويكونان دعامة الحياة الاجتاعية فى المستقبل . 

ولعلك إذا أردت أن تعرف السبب الصحيح لانقطاع الصلة ولواثقطاعاً 
مؤقناً بين الحاضر والماضى موقق إلى ذلك فيا كان من اختلاط أنم العالم 
وأجناسه فى أثناء اللحرب اخختلاطلاً أظهرها على عقائد وأحلاق وعادات وسعارف 
جديدة ودا على سو تقديرها الماضى لا كاتت تسمع عنه من ذلك عند 
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الأم والأجناس الأخرى . فهذه الألوف من جنرد المتد الستج الحهلاء‎ 
الذين كانوا معتقلين فى سياج حصين من عقائد بلادهي وأخلاقها قد رأ‎ 
فى مصر وف أوربا بف مختلف الجهات التى مروا بها شيثاً غير الذى ألفوه‎ 
وألفه آباقم وأجدادهم . ومثلهم جنيد السنخال وجنيد الروس . وقد وق‎ 
الأوربيوت من هؤلاء على تصور جديد لمعاق الوجود لم یکو يألفونه بل‎ 
. كانوا يحسبون أن جماعة من الجماعات الإنسانية لا عكن أن تقوم به‎ 
وهذه الألوف من المنود السذج الجهلاء من أغل الأع المختلفة هى الى‎ 
يتكون منها السواد » والجماهير أكثر ثقة بها وبما ترويه ما بحنطق الفلاسفة‎ 
وبحوث العلماء وتجاربهم » لذلك ليس عجباً بعد عاعاد هؤلاء وقصا‎ 
ما رأوا وما سمعوا أن تبيم علييم وعلى من يستمعون لم صور الحياة الى‎ 
ألفوا وأن يلتمسوا جديداً يحسيونه أحق إلى حظ من النعمة والسعادة أوفى مما‎ 
كانت الصور القددعة تتيحه هم . وإذكانت الشہوات الدنيا هی أقرب‎ 
ما يتصوره الإنسات العاجى من سعادة الحياة فقد كانت الإباحية فى العالم‎ 
. وكان ما ترتب عليها من الفوضى وين الاضطراب‎ 
إلى جاتب ما أحدثت الحرب من الاختلاط بين أنم العالم وأجناسه‎ 
قربت الاختراعات بين أجزاء العالم تقرياً لم يكن يدور بخلد أحد إلى‎ 
ما قبل الحرب بزين قليل » حى لقد أصبح العام ضيقاً وأصيح صغياً‎ 
تستطيع أن تقف تقف على مختات ما يدور فيه بأوف وأسرع ما كنت تستطيع‎ 
فى المانهى القريب أن تقف على أخبار أمة من أمه بل مقاطعة من مقاطعات‎ 
تلك الأمة . وقد تناول هذا التقريب بين أجزاء العام كل .ما يمكن تصوره‎ 
من أسياب . فأنت مستطيع أن تنتقل بين جوانبه المختلفة فى وقت قصير ع‎ 
وأنت قدير على معرفة أخباره جميعاً بالدقة والتفصيل فى الساعة التى تقع‎ 
0 فيها أو بعد ذلك بيضع ساعات قليلة. ولم يصبح أمر إمداد الناس‎ 
مقصوراً على الصحافة » بل تعددت الأسباب وصرت ترى على شريط‎ 
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السينا أو تسمع من طريق الراديو ما يحدث فى أكثر بلاد العالم بعداً عنك‎ 
كما لو كان إلى جانيك . هذا بعد أن كانت تلك البلاد خيالات وأحلاماً‎ 
فإذا معنا عنها معنا مثل أقاصيص ألف ليلة وليلة »> والتبينا؛ إلى أن ما نسمع‎ 
ليس إلا خيالا يقصد به إلى التسلية لا أكثر ولا أقل» فلم يزعزع ذللك من‎ 

تصورنا للوجود ولا من إدراكنا لعانيه . 

ولم يقف الأمر عند اختلاط الأجناس «تقارب الممالك . بل لقد 
تقاربت أفلاك الوجود كلها عا كشف وما لا يزال يكشف العام عنه من كنه 
هذه الأجرام وصلاتيا بالأرض . وم بق معرفة مقصورة عل طائقة محصووة » 
بل أصبح كل يستطيع الوقوف على كثير مته با تنشره الكتب وا مجلات 
والصحف والمحاضرات التى أصبح سماعها مكنا فى أنحاء العالم المختلقة 
عن طريق الراديو . ولئن لم يقف سواد الجماهير بعد على تفاصيل هذا وعلل 
دخائله قانه يتصور عجوده على نحو ازال من نفسه الصوءة القدعة الى 
كان يمن ببا على ألا حقيقة هذه الأغلاك . وجرد زوال هذه الصورة 
القدعة كاف ليزعزع من قواعد الاعتقاد واللخلق شيا كثيراً . 

هذا الاخختلاط بين الأم وهذا التقارب بين البلاد وبين الأفلاك نقسبا 
0 يكن ذائعاً قبل الحرب ذيوعه اليوم ولم تكن جماهير الام الختلفة 
قد اقتنعت به اقتناعها اليوم. وقد زازل هذا الاقتتاع كثيراً من قواعد إعانها 
القديم وإن لم يضع مكانها قواعد أخرى : وإذ كانت الجساهير لا تطيق 
العيش من غير قواعد ومثل عليا ققد تدافعت إلى ما تدفعها سلاتقها إليه من 
الاستمتاع بالحياة وبکل ما فيه فى أبسط صور الاستمتاع وأقريها لإشباع 
الشبوات . ولا كان هذا خروجاً على متعارف الناس إلى العصر الأخير فقد 
ذاعت دعرة الفوضى والازباخية . 

طبيعى أن ما أحدثت الحرب من اتقلاب لم يحدث فجأة » وأنه يستمد 
أصوله من تطورات العام فى الأجيال الأخيرة . بل إن كثيراً ما يقع اليوم 
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1۸٤۸ ليتصل اتصالاً مباشراً عا حلفت الثورة الفرنسية الكبرى وثورة سنة‎ 
من آثار . ذكن هذه الأصرل لم يظهر أثرها قيل الحرب إلا فى بيثات خاصة‎ 
هى البيثات المستتيرة . فلما كانت الحرب انتشرت تلك الآثار بين سواد‎ 
الجماهير وزادها انتشاراً تزايد المكتشفات والمخترعات وتقريبها مبسادئ‎ 
العلم وقواعده من أفهام السواد . لذلك تقبل الكل الانقلاب من غير أن‎ 
. تقف فى سبيله فطرة الحافظة التى تهاب كل جديد وتقف فى وجهه وتحاريه‎ 
وهذا هو السر فى أن الانقلابات العظيمة التى حدثت فى رسيا ف إيطاليا‎ 
وق تركيا لم تلق من جماهير العالم حرباً لها إلا ما اتصل منها بمصالح‎ 
أصحاب الأموال مما هندته البلشفية . فأما الانقلابات الاجتاعية فقد‎ 
تمت فى كل هذه الأم على صورة لم تكن خطر بحلم الحالين » مت مع‎ 
ذلك من غير أن تثير من عداوة الدول المختلفة ما أثارت مبادئ الثورة‎ 
الفرنسية مما أدى إلى تألب مالك أوربا عليها والعمل لمقاوتها والاضطرار لحر‎ 
الأمر للأحذ با لأنها كانت المبادئ الى تتفق والتطور النقساق الكمين‎ 
. ف رفاح الشعوب‎ 
وم انقلاب فى تقدير الأفراد للنظام الاجتاعى يتصل بيده الانقلابات‎ 
إل زمن قريب » يقدرون‎ ٠» العامة » بل يتقدمها . فقد كان التساس‎ 
كف الجماعة المختلقة -حدوداً خلقية يعتبر مخطيها جنابة على الشرف وعلى‎ 
ا ورد تيت من وسائل . وها تيحن أولاء‎ 
لا نزال نسمع من بقايا هذا التقدير تفرير الحكومة الرومائية نزول لبنس‎ 
كارك عن ولاية العهد وعن عرش أبيه » ورفع أبنه الطفل ميخائيل إلى هذا‎ 
. العرش ء لإطاعته عاطفة الحب وعدم إخضاعه إياها لموجبات السياسة‎ 
على أن تصرف كارل فى اتصاله بامرأة يعتبر المسثولون عن مصير رومانيا‎ 
الاتصال بها مزرياً بملك هو لذاته أثر من آثار الانقلاب العالمى ؟ فائناس‎ 
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ينظرون اليوم إلى هذا التصرف الذى أتاه الأمير من غير أن تأحذم دهشة . 
بل ربا كانت دهشتهم من إنزاله عن عرش آبائه أكبر من من دهشتهم للسبب: 
الذى أدى إلى هذا القرار» ولو أن تصرف كهذا تم منذ سنوات لاضطربت 
له بلاطات المليك ولاعتير حادثاً نخارقاً لقوانين الطبيعة . وما أتله الرنس 
كارل ليس إلا مثلا ما بث اليوم من غير أن تثور له تفس أو تبتر اله 
عاطقة . ألم تخيرنا الصحض أن ابتة أت ارال هندتبرج رئيس 
الجمهوربة الألانية تقوم بالتمثيل السيؤائى ؟ أو لم تفعل زوج ابن السلطات 
0 . وهذان مثلان من كثير يقع فى عالم السينا 
ف عوالم الفن وا الخلفة . ولو أن شيا من مثله حدث فى للاضى 
القر يب لكان أعجوبة الأعاجيب ولكان روجا على قواعد الدين ومبادئ 
الخلق 5-7 ق محترحوه حرمان الكئيسة وزراية الئاس . 
ومن العبث الآن محاولة العود بالعالم لييخضم إلى ماکان تخاضعاً له 

قل الحرب من عقائد وأعلاق وعادات . صحيح أن كثيراً من هذه سيعود 
قویا كما كان . لكنه فى عودته سيضطر إلى الاصطباغ بلون حياة العام 
العقلية والروحية الجديدة» وهله الحياة الجديدة هى عايفكر اليوم فيه 
العلماء وللفكرون وإن كان ها يهتدو إلى شىء صالح . ويخيل إلينا أن . 
الإنسانية ما تزالبعيدة عن هله الهداية وأنبا ستظل ستوات طويلة فى 
اصضطرابها الحاضر إلى أن بتاح ها رسول جسديد من العلماء والفلاسفة يبديها 
طريق الحق . واية هذا البعد عن المداية ما يبدو على أدب العصر من 
الانحلال والاضمسلال وعلى تفكيره من القصور عن تتا المسألة العالية 
ا عن ال لك ان حا 
الحق ء أى أنه أقوم طريق يمكن للإنسانية من محقيق أ كبر حظ مستطاع من 
السعادة فى ظروفها الحاضرة . 

فى انتظار اليوم الى تعلو فيه صيحة ادى والحق مجحب تمهيد 


۹1 
الانسانية تسماعها وهى فى اعتقادنا لن تخرج عن دائرة العقل والعلم . قد 
تظل الشئون الروحية فوق متناول هذه الصيحة . تكن ماكانت هذه الشثون 
الروحية تعتيره داحلا فى نطاقها من قواعد السلوك وبادئ الخلق والجزاء 
عن العمل وما إلى ذلك مما يتصل بتصرفات الأفراد أو الجماعة الماسة 
ER ER SRG‏ - بل رعا 
لا يكون مسالا أن ترتبط: هذه الصيحة المنتظرة ارتباطا قا أو غير يق 
بصيحات اوجست 0 وفلناى ور سو وغرم من أرادوا أن يجعلوا 
العقل والعلم وحدها المدير ين ' لحياة الأفراد والجماعات والمنظمين لكل 
شیء فيا . 1 
وما دام ذلك هو الشأن فتمهيد الإنساتية للصيحة الرجوة لا يكون 
إلا بكشف قناع ألوهم عن عيو الجماهير وإظهارها على كل آثار ٠‏ العلل 
ونتائيجه . يحب ألا يعتبر أمر من الأمور سرا يتحتم ستره عن عيوق الأطفال 
فى أثناء تعليمهم > ع وعن عيون السواد فى حياته العامة » بل يجب أن بعوف 
كل فرد كل ما يستطيع أن يعرفه » وأنه يعرفه على طريقة علمية صحيحة ع 
وأن يبثى على هذه المعرفة عشائده وعاداته وأخلاقه . وجب كذلك أن يعلم 
أن ليس شىء من هذا النى يلق به إليه مقدساً غير خاضع للتطور أو التغير . 
وإن عقائدنا الأحلاقية والاجتاعية ليست أمراً واجب الطاعة لذاته ؟ ولكن 
لأنها ھی التى تقر تقرينا من السعادة ؛ وعلى الأقل تبعد عنا موم الحياة وآلامها . 
وأن الحقيقة الإنسائية هى ما أدى إلى هنم الغاية . 
فإذا تقررت هذه القاعدة وأحذ بها المعلمون فى مدارسهم والكتاب قى 
كتهم وصحفهم تفتح عقل جمهور الإنسانية فأفاد من هذه الثروة العلمية 
العظيمة التى تكدست على القريت والتى ظلت مع ذلك ولا تنظم نظاماً يجعلها 
نافعة ويقربها من المجاميع إلا قليلا فى العصور الأخيرة . إذا تقررت هذه 
القاعدة وعرف كل فرد الأسباب. الاجتاعية والعلمية لا تحرمه القوانين 


۲ 
ولا تتصح به التعالم وأدرلة الطقل والساذج أن ليس فى الحياة سر من 
الأسرار وأن ما وضع وما يوضع من قواعد. السلوك ويبادئ 'الخلق ليس 
شيا خارقاً للطبيعة ولا أجتببًا عن الإنسان » وأن الإنسان هوكل شىء » 
يسر ذلك لكل فرد أن يشعر شعوراً صحيحاً بأنه ذرة حية من الوجود 

الإنسال فى تمان مع سائر أفراد المجتمع عا يكفل فائدتها وقائدة المجتمع - 
ثم كان أساساً ضائحاً لتفسي ركثير من العواطف الإنسائية الى يحسيها الناس 
غرائر وهبات لا سبيل لتغييرها > بينا ھی إن تكن غراثر وعبات ٠‏ أو تكن 
شيا آحر غهى قائمة بالنفس لفائدة الفرد ولفائدة الجماعة والجنس على السواء . 
إذاتقررت هذه القاعدة فى حياتنا العملية » وهتكت المعرفة حجاب 
الس ء وصقت الجماهير تدوك أن قداسة الأشياء والمبادئ وألجعة إل أنها 
هى الى جحلا مقدسة لاا سبيل سعادتها الكنة ووقف الأفراد على 
ما للطبيعة من قوانين وما للإنسان على الطبيعة من سلطان » وسار العلم فى 
نفس الوقت بالخطى الواسعة التى يسير اليوم بها » إذا حدث ذلك أمكن 
تمهيد الانسائية للصيحة المنتظرة ولقواعد العقيدة والأخلاق الجديدة . 


۲ 

» تفضل المسيو جورج دوهامل الكاتب القرتسى الكبير الذى زارنا 

. بمصر أخيراً وكان لى حظ تقدعه إلى سامعى محاضراته با لجامعة الأمريكية > 
تفضل فبعث لى من ياريس فهدياً روايته الأخيرة ‏ ليلة عاصفة Une nuit‏ 

d’orage‏ 4 وروايته هذه تتلخص فى أن شابًا ولد فى أسرة انتبقت العقيدة 

واتجهت إلى العلم وحده ونشاً فى دراسات علمية بحة ؛ تروج من فاة نشأت 

علمية هى الأخرى وأنكرت الفأل والطيرة وكل مظاهر العقيدة جميعا . وبعد 

زمن قضاه الزوجان المتحابان فى هناءة وفعمة » سافرا إلى تونس وقصدا إلى 
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بعض الاما کن الى جاور الصحراء وإحتغرا فہا بعض آثار عادا بها إلى‎ 
وفيا كان عم الفتى يتفرج على هذه الآثار استوقفته إحداها ففحصها‎  اسنرف‎ 
وقرر 'أنها مشعمة وطلب إلبهما أن يدفا له بها . واعتذر الزوج عن إجابة‎ 
طلب عمه ؛ وعاد إلى العيش مع زوجه عيشاً ناعماً يزيده ما بينهما من حب‎ 
يمن اتصال عقلى وعلمى عة وعاعاً » لكن أمايع انقضت وإذا الزوج‎ 

تشعر بأنحطاط فى قوأها » وإذا ابتساعتها تغادر شفتها'ء وإذا الضعف يندس 
إلى وجودها فذهب بها زوجها إلى الطبيب الدى فحصيا فلم يجد للمرض 
عندها علامة أو مظهراً . وكذلك كان رأى طبيب آخر استعان بزميلين له 
إخصائيين ق الأمراض العصبية » إذ اتقق الثلاثة على أن لا مرض ولا أثر 
للمرض » وآن حالا عصيية هى سبب هذا الضعف ما تلبث أن تزول حتى 
يز فل الضعف معها وح تعاود الزوجة قوبها وابتسامتها . 

وعكف الفتی يفكر فا عسى أن يكو سبب ما أصاب زوجته . ليس 
شیء ما يعترينا إلا ويكون عن سیب يعرفه العم » وإت لم يعرفه العلم اليوم 
سيعرفه غداً ؛ ومؤلاء هم الأطباء يقرو أب لا جد 1 أصاب زيجه 
سیا > وهى مع ذلك ما تفتأ تزداد ضعفاً يوبأ بعد يوم يرتم ما يولها من 
عناية ويحيطها به من عطف وحب » أغلا يمكن أن تكو هذه الششمة الى 
أنيا بها من توس هى سبب الرض ؟ ولكن أبة علاقة يمكن أن تكون 
لسن ملبسة فضة 'وموضوعة فى درج مكتب على صحة إنسان بعيد علها غير 
متصل بها ؟ على أنه لم يقع جديد منذ تزمجا ومنل سافرا إلى شال إفريقية 
غير هذه السن التى قال عمه عنبا إنها فأل سو . وإذا كان للعامة وواد 
الناس أن منوا بفأل السوه وبفأل الخير وبالتميمة وا مشثمة فليس من حق 
أهل العلم أن يتزلط لا إلى هذا الدرلك أو أن يتوصلا للحادث أسياباً غير ما فى 
الطبيعة مما يتناوله فهمنا أو يمكن أن يتتاوله » ويظل الى كذلك فى حور 


غه 
مع نفسه يغاب الإشفاق على زوجه إيقانه بالعلى ويكاد يغلبه > فيرى واجباً 
عليه أن يحط هذا الفأل وأن يلق به بعيداً > ثم تنتصر كبرياء العلم على 
عاطفة الإشفاق » إبقاء على عقله أن تدنسه مثل هذه الترّهات . ويصل 
حيناً إلى ذكر قول باسكال : لنتراهن على وجود الله . فأما الذين يتراهنون 
على أنه موجود فلا يخسرون شيئاً إن لم يكن مرجوداً وكان العالم كله حباء » 
وم يكسبون كل شیء متى کان مرجوداً قادراً على كل شیء . كذلك 
فلنحط هذا القأل . فإن يك من أثره ما أصاب الروجة العزيزة فهى عاتدة 
إلى صحتها وإلى ابتسامتبا ويل نعم الحياة وطمأنيتها » وإن لم يكن له 
ف الرض أثر غلم نسر شيت . ولكن أين هذه الأوعام من العلم التجربى 
الواقعى الذى يمن الزوج وتقين الزوجة به ؟ بل أليست هى تجديفاً ف 
حق العم وردة عن الإعان به وتطليقاً لحكم العقل وخضوعاً لخداع الوعم ؟ 
ويظل صاحبنا فى هذا الجدل العتيف بينه وبين نفسه حتّى يتغلب الإشفاق 
على العلم والعاطفة على العقل ؛ فيتسال جوف الليل إلى الغرفة حيث المكتب 
الذى حفظت المشعمة فيه » ونا يكاد يدخلها حتى يقف ذاهلاً مرا عليه . 
ماذا یری ؟ زوجته أمام الكتب ؟ ھی إذنتفکر هى الأخرى كما يفكر 
وتحسب أن قد يكون ق هذه السن اللبسة غضة سيب همها وا أصاببا . 
وعى إذن تعترم حى,الأخرى أن تلق بها بعيدا حتى تتخلص من أثرها فتعاودها 
صحتها . وتتقابل نظرات الزوجين فى ضو الغرفة الضثيل فتسأل الروجة 
صاحببا : ماذا جاء به إلى حيث هو ؟ أفتراه يذكر ها أن إشفاقه غلب 
علمه وأنه جاء يبحث عن فال السوء ليتجو بيبا من سو أثره ؟ كلا 
بل تعلو كيرياء العلم فى نفس من جديد ويخيرها بأنه أحس بها بيط 
الدرج قتبعها خيفة أن يصيها مكرو > وتعلو كبرياء العلم فى تفسها 
هى الأخرى فلا تخبره بشىء » ويظل كل واحد مهما يخترع الأسئلة 
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والأجوبة يرجو أن يضعف صاحبه ألا فلا تتح كبرياك هو ويعودان 
أدراجهما مكدودين وم برض آيبما أن يظهر بأنه قد ترعزع إعانه بالعلم 
لحظة واحدة . ١‏ 

ويزداد الزوج إصراراً على كبر يأئه ويرجو أن تضعف زوجه قبله فيطلع 
على فتحة الدرج بنقطة من مائل الشمع ثم بعد بعد ذلك لعله يرى أن 
الشمع ر زال والدرج قح وفال | السو ذهب > وأن كبرياءه انتصرت فيرتد 
على عقبه جريحاً أن برى امرأته العزيزة ما تزال أقوى منه كبرياء » وأشد 
على كبريائها حرصاً . لكنها هى المريضة وهى النى تتأثر ما لم يسام الزوج . 
ولكن من يدرى » فلعلها فتحت الدرج وألقت بالمششمة ثم ألقت نقطة من 
الشمع أخرى ! وإذن غليفتح الزوج ولي ! ها هى قى السن التمسة ما تزال 
فى موضعها. وهاهو ذا قد اسل كيرياءه العلمية وخضع لحك الوم 
وها هو ذا يريد أن يزداد حضوعاً فيأحذ السن ليلنى.ها فى نهر بعيد أو يقذنها 
إلى أمواج البحر إن أحوج الأمر أن تزول الزوال الأحير . وفيا هوف 
تقكيره ومحادثته نفسه دخلت حادم ! فما كاد یلمح درا حتى دفع 
الدرج بقوة ونخرج وراء الخادم تارا فأل السو حيث كان . 

ويعد أيام من هذا جاعت زوجه من سفر كان الأطباء قد تصحوا به 
وم يغدها شيا . لكن لم تمض أيام أخرى على حضررها حتى إذا قراها قد 
بدأت تعاودها وترد إلها من الحياة ما يزيل هزاها ويعيد تورد وجتاتها 
وابتسام ثغرها 1 وعادت إلى الدار كل حياتها كل سعادتها . ويعد ذلك 
بسنتين فيا كان الزوج يرقب ق ليلة عاصفة خطف البرق وقصف الرعد 
يتبتان الطر حلا له أن يذحب إلى غرقة كانت زوه بعد عوده صحتبا قد 
تقلت إليها المكتب المشئوم ء تح الدرج اللى عرف فأل السو فيه فلم 
يحد شيا وفتح الدرج الذى تحت فإذا الفأل ما بزال فيه . عند ذلك اذكر 
حين دقع الدرج عتدما فاجأته الخادم » أن قاع الدرج تزحزح من مكاته 
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تاركاً بينه وبين جدار الدزج الأمامى فراغاً سقط الفأل منه . إذن لم يبق 
شك فى أن الزوجة عادت إلى الدرج بعد عودها من سفرها فلم تجد المششمة 
قيه فاطمأنت كبر ياقها العلمية إلى أنها لم تضعف . وإذ كانت هذه المشئمة 
سبب ما أصابها من اضطراب عص كاد بای على حياتها فقد زال الاضطراب 

بزواها وعادت إلبها الق والصحة . 

وأبتسم الشاب فى هذه الليلة العاصفة أن أنقذنت المضادقة كبرياءء 
وكبرياء زوجته جميعاً » وأن ردت المصادفة الصحة الغالية إليها قأعادت 
السكينة لدار هجرتها السكينة طوال العام الأول من أعوام زواجهما» وآمن أن 
الحياة ما يزال فيا مغالق تثير الوم فى قوی النفوس إعاناً بالعلم » وتجعل 
العلماء كثراً ما يجييونك على ما تسأهم عه :دقل ما ندري 6 . 

هذا النضال بين كبر ياء العام وضعف الوم هو إذن مدار قصة دوهامل 
كلها . وهو بتي إلى أن ضعف الوه أقى أثاً من كبرياء العلم » وأن 
مالا نرف من الغيب أبعد فى حياتا النفسية مدى مما نعرف من العلم ؛ 
وأنا يحب لذلك أن : قم للغيب فى حياتنا وزناً وتفرد له منها مكاناً » وأن 
نعترف له أمام عقلنا بحق الوجودآن يصيينا من إنكارنا إياه ما أصاب هذين 
الزوجين من بأساء عاماً كاملا » بأساء لم يتجهما منها إلا مصادفة هى بعض 
الغيب الذى يحاولان إنكاره » الذى مخضعان مم ذلك له ويضعقان أمامه 
ثم جدان آخر الأمر فيه حصن الطمأنينة وموضح الرضا والنعيم . 

ولست أدرى ما عسى أن يكين رأى القراء فى هذا الضرب من الفلسفة . 
بل لست أعرف لتفسى ريا ثابتاً فيه وإن كنت لا أسيغه فلسقة للحياة 
وحكمتها . فأما الذى أعرفه فذلك أن لنا جميعاً ساعات ضعف نتكر فا 
علمنا ء ونتنكر لماضيئا » وضع فيا خضوعاً أعمى للكمين فى أعماقنا ما 
ورثنا عن أسلاقنا أو مما يقوله المحيطون بنا ولم يكن لرأيهم عن قبل أى 
احترام عندنا . وكما أن السعيد يجهالته الكافر بهذا العلم التى غير وجه 


av 
الأأرض القانع من العيش بإعائه بكسل ما نسميه الخرافة الم الناسب‎ 
المرضضى والعلة للحسد وللجن كما أن هذا الإنسان يذعن أحياناً فيذهب‎ 
عريضه إلى الطبيب متكراً إعاته بأن الطبيب هو الله . كذلك يقع أن يذعن‎ 
لمعن بالعلم الشديد الاعتزاز به المنكر لكل شیء سواه > فيرضى أن يستمد‎ 
العو أو الشقاء أو الهداية. لنقسه أو لذويه من قو كان من قبل يسخر‎ 
متها ويزدرى المؤمنين بها . وكثيراً ما حدث لبعض أكابر العلماء فى ممختل‎ 
الأم أن أهوت علييم مصائب من نواح مختلفة فلم يجدوا آخر الأمر عاصماً‎ 
متها إلا الالتجاء لزيارة الأولياء والمقربين » ومن العلماء من نذر النفور‎ 
ومنبم من أقرا أهله على نذرها . وهزلاء الذين يقوبرت اليوم بتجارب‎ 
مخاطبة الأرواح إا تدفعهم إلا - فى اکر ظی - عاطفة كهذه العاطفة‎ 
التى تذهب بالعالم لريارة ولى أو الشر له . وهل زيارة الناس. أجداث‎ 
موتاهم لا تنطوى إلا على لذع من هذا الشعور ر الذى لانجد له نفسياً فى‎ 
العم الواقعى > علي المشاهدة والتجارب > وإن وجدت له تفسيراً فى هذا‎ 
الضعث الإتساقى اللى يبلغ ف كثير من الأحايين من القرة ما لا تبلغه‎ 
كبرياء العلم‎ 
والحقيقة أن العلم قد كشف لنا عن كثير مانى الحياة رأتاح لا‎ 
الاستمتاع ينعيمها إلى حدم يكن بطر ميال أحد من قبل . والحقيقة‎ 
كذلك أن الظماً للمعرفة بعض طبائع الإنسان + قهو ما يكاد يقف على شىء‎ 
ويكعنه بواطته ستى تدفعه الطلعة لكى يقلب فى هله البراطن أو يبحث‎ 
عن جديد لما بخضع لعلمه . تكن الحقيقة كذلك أن المعرفة لا تلقى سبياً‎ 
. للسعادة » يل إنبا كثيراً ما تكون داعية قلق النفس واضطراب الخاطر‎ 
والسعادة » هذا الح الجميل الطائر أمام أعيننا بأجتحة من نور » هذا‎ 
الأثير المحسن نتنسم فى الخو ذراته ونريد أن تستنشقها ملء صدورنا فلا نجد‎ 
نذا ا ایا اهن ا ب ا ورا ان ر‎ 
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إلى اليوم بحرين مما يكاد أحدهم يحسب نفسه أدركها ی ای ی 
خلفه شيطان الشقاء فيصده عا > سوس ارم 
شبوة ولیس من وراء شہوة سعادة » وكثيراً ما أكب علماء على العلم فأفنا 
فيه حيائهم حى إذا كانوا عند اة المطاف ما لذعتهم الحسرة أن زادوا 
أتقسبم بعلمهم هنا » فأرصا أن ينثا أيناؤمم فى الإعان وأن يُمسّدوا وأن 
يرسلوا فى الحياة على سجيتهم وألا يطلبوا إلى العم حل طلاسم الغيب . 
قعلمنا وإن اتسع المدى ضيق إذا قيس إلى مدى الوجود الذى لا نباية له . 
يذلك أوصى تين وغير تين من أكابر الغلماء الذين آمنوا صدر شبابهم بأن 
العم هاتك حجب الغيب لا محافة » حتى إذا رأؤ حجب الغيب لا تنتهى 
ضعفرا وخیل إليهم آم كانو! يسعون وراء سراب لا حقيقة له > وإن كانت 
غاية هذا السراب كل الحقيقة . 

ضف فضعفت کر ياء العلم فيم فتصحوا بالإيمان . وكثيراً ما قيل.إن 
الإعان مظهر من مظاهر الضعف الإنسانى » وأن النفس كلما كانت آشد 
قوئ كانت أقل للإعان حاجة . ولقد يكين هذا صحيحاً » لكنه إن صح 
لا يق أن الإمان كمين النفس كمون الضعف فيا . وكما أنك ما دمت 
فى مقتبل شبابك صحيحاً قويًا لا تعنى بالقلب أين موضعه » ولا همك غير 
القلب من الأعضاء ولا أن تعرف مكانه ولا تكوينه ولا ما يؤثر فيه ويتأثربه » 
قإذا دب إليك ارم أو امرض ذهبت تستقصى عن هذه الأعضاء وتخصائصها 
وما يتعلق بها وظهر أمام بصيرتك هذا الكمين المخيه فى أعلواء سك ء 
كذلك تراك من الات والوعم أو الخراقة أو ما شت قل . 

أنت لا تعرف من ذلك شيا ما دمت قو النفس جلداً على مكافحة 
الحياة . فإذا دب إلى نفسك هم أو يأس أو أضعفك هرم أو مرض » رأيت 
هذه الكامنات النفسية تظهر أمام بصيرتك من مخيتها فى أطراء جوانحك » 
ورأبت وأنت العالم انکر لهذا كله تشعر ثل ما يشعر به من ليس له بعض 
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علمك وفضلك . وكثياً ما تعترض كير ياقك العلمية على مايثير الضعف 
من إعان » لکتك تر ترى نقسك فى هذا النضال بين كبرياء العم و وضعل 
اليم لأن تسل لأا أقوى »أو لأيهما أشد صبراً وأقدر على المثابرة فى 
السجال . وكثيراً ما تنتى الخلبة للإعان . 
لتا أن يقي إن الملة ضعت والم ضف والس ضعت » ون هلمم 
كلها حالات مرضية تنكرها الصحة السليمة » فالإعان الترتب علييا هو 
لذلك حالة مرضية هو الآخر . وإذا كان للمرض أن يغلب الصحة وان 
ينتى بنا إلى الموت ء فليس معنى هذا أن امرض هو الحق وأن الصحة ليست 
حت فالحياة والحق عدلانء والحياة والصحة عدلان » وکل حالة , 
مرضية لا يمكن أن تعبر عن حقيقة الحياة . فالعلم إذن هو الذى يعبر عن 
هذه الحقيقة دوت الإعان . وكبرياء العم هى كبر ياء الحياة فى عتفوان 
صحتها » وضعف الهم وما يترتب عليه من آثار نفسية هو فى. الواقم مقدمة 
الانهيار إلى الموت وإلى القناء . وتحن فى كل مباحننا العلمية إنما نجرى 
وراء مظاهر المحياة ثريد أن لعبت سلها » ولا نعثى با موت إلا بمقدار ما يمكن 
أن تتيجدد به فى صورة ححياة أخرى ‏ 


وهذا الاعتراض ظاهره من الوجاهة . لكن الحال الرضية هى بعض 
حالات الحياة كحال الصحة سواء بسواء . والموت حقيقة واقعة هو الآخخر له 
عند التاس سابه » بل له عندهم جميعاً أكبر الحساب . ولو أن الحياة لم 
يكن يشوبها امرض ويمتمها اموت لكان لنا فيها سليك غير سلوكنا الحاضر 
وآراء غير آرائنا وعقائد غير عقائدنا » بل لكان عمتا بما فیا مخائفا لعلمتا 
اليوم ونظرنا ها مختلفاً عن نظرا فى حياة يعتريها المرض ويتربص بها الوت 
فى اللخامة . هذا وإن كثيراً من مظاهر الضعف ليست من الحياة المرضية 
فى شىء . ققصة دوهامل التى قصصنا فى صدر هذه الرسالة يعيدة كل البعد 
عن أن يكون الضعف فبا ناشئا عن مرض . والفبجيعة التى تود بعز يز لديل 
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أو تفقده وتترك ما تترك فى نفسك من ضعت ليست مرضية بالمعتى المادى 
لفكلمة . وأنت قد تشبدحادثاً من الحوادث لا صلة له بك ولا أحد من 
ذويك » قيترك هذا الحادث ق نفسك من عميق الأثر ما يثير فيبا كمين 
الإيمان ولوكنت أنت من أشد الناس انتصاراً للعلم واقتصاراً على طرائقه . 

ثم إن كثيرين من العلماء المؤمنين بالعلي وا والذين كشقوا فيه عن جديد 
تی ایت کیی ين بالیب اعام بم ٠‏ رعا حرق تفريم 
أكثر عمقاً وأبعد أثراً وهم بعد لم يصابوا ولم تجر عليهم تصاريف الدهر 
بجا يسو ل ا و ف 
للسكين فى مرض زوجه يسأل عالاً من العلماء تقدم فى السن وكثرت أبناقك : 
أهو يعتقد بالخرافة ؟ »دهعتت وميه est‏ [زم . فكان جسواب العام 
بالإيجاب . فليس مكنا ء وهذه هى الحال » أن نرى فى الإعان حال مرضصية 
حتى مع التسلم بأنه يقوم فى النفس الإنسانية على جوانب الضعف فبا . 

ف رأينا أن الان والعلملا يتناقضان ۽ وان فى التفس الإنسانية 
ما يتسع هما جميعاً » حتى لو أنك أخذت الإعان فى درجاته الى تت إلى 
اليم وإلى الخراة . . فالعلم حو جهود أقراد الإنسانية المتصل المتتايع ليكشفوا 
رويداً رويداً عن حقائق: الوجود » وهذة الحقائق لا تتناهى ٠‏ وات كلما 
كشفت منها عن جديد تبدى لك بعنه ما كانت الحقائق الى كشفت 
عنها تحجبه قبل أن يقع تور العرفان عليما . فأما الإيمان فما تتصوره نفس 
الفرد أو الجماعة الإنسانية من أثر هذا الوجود الرهيب فيها . وقد يتير 
الشعور من فرد إلى قرد ومن جماعة إلى أخرى . فجوانب رهية الوجود متعددة 
فى غير حد» كما أن جواتب العلم به متعددة إلى غير حد. وما دامت 
حياة الإتسان محدودة وما دام كل واحد ما يبدأ جهاداً جديداً للوقوف 
على ما أورثه أسلافه من العام ثم یری تفه يعد کل هوات أمام غيب 
لا يقل عن العلي قوة ولا جلالا ء ويرى أن عمر الحياة أقصر من أن يصل به 
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إلى الكشف عن هنا الغيب ؛ وأن اموت له بالمرصاد - مادام ذلك كله‎ 
فسيظل فى النفس الإنسانية ضعف قد لا يعرف الإنسان الجائب الذى يكمن‎ 
. فيه » ثم إذا حادث من الحوادث قد جلى هذا الضعى وأبر زه واضحاً صريحاً‎ 
ولیس لديتا من سلطان تتخلب به على هذا الضعف إلا أن تعترف به‎ 
> ونذعن له ء لا إذعان خضوع وإستسلام » ولكن إذعات رضا وسلام‎ 
وبا عسى يفيدنا » أو يفيد الإسانية عن جهودتا » أن تقف حياتنا على‎ 
عقاومته والعمل للتغلب عليه والاتدقاع بذلك فى سبيل من الأثرة الى لا جدوى‎ 
ها ولا طائل تحتيا ! وإن لتا من ذلك عزاء وعنه سلوی فى أن نوجه كل‎ 
جهودنا للقيام بالواجب الذس تفرضه الحياة علينا » فليس منا إلا من تغرض‎ 
. عليه الحياة واجباً شريفاً يستطيع أن يجد الطمأنية الممكنة فى الحياة بأدائه‎ 
هذا الواجب الشريف وسعيتا المتصل ف سبيله هو عوضنا عن كل ضعف‎ 
يصيبنا »> وهو قوتنا على الحياة والوسيلة ملكتا إياها . قإذا مرت بنا فى الحياة‎ 
عاصفة حافت بيتنا وبين القيام بواجبنا فلنطأطئ الرأس للعاصفة وإنذعن‎ 
لوحي إعاننا فى الوسيئة لاتقاتها » ولنا بعد ذلك من العمل الجد النزيه ما يرد‎ 
إلينا القوة ويذهب عنا الضعف والخرف . ولو أذعن بطلا قصة دومامل‎ 
لوحى ضميرهما لا أضاعا سنة كاملة فى نضال مستمر بين كبر يائهما وإيماتهما‎ 
ولا تركت الحياة فى نقسيهما جرحأ إن اندمل يوماً فهو لابد تارك أثره مذ كر‎ 
. إياهما بضعت لا يلذ النفس ذكره‎ 
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» أشعر اليوم بأت ما تخيلته فى زمن من الأزمان عن العلم التجريبى 

واقتداره المطلق على حل كل ألغاز الكين والحلول بذلك قى نفس ابماعات 
محل الاإعان ليس يبل من تفسى إلى مكان العقيدة واليقين بمقدار ماكان 


(» ع السياسة الأسبوعية' فى 98 مايوسنة 14۲۹ العدد 3589 . 
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عبلغ منها فى صدر شبالى . بل إن شعورى هذا لیزداد کلما اتصلت بالحضارات 
القديمة ء وبالحضارات الفرعوتية مها بنوع خاص وكلما رأيت ما كان 
هذه الحضارات من قرة وأيد » وما كانت ترتكز مع ذلك عليه من صور 
الإعان الى تحفر الجماعات إلى مضاعفة السعى والعمل ف الحياة وتصل 
بهم لذلك إلى أن ملد على الزمن من آثار علمهم مالم يقدر الزن على 
إلخضاعه لناموس الى والتجدد وا لا يزال حى اليوم وحتى ألوف سنين 

مقبلة شاهداً على قوة حضارة شادت هله الآثار الخالدة . 

وقد ازددت إعاناً بصدق هذا الشعور فى أثناء مقامى بالأقصر وأسوان 
ف أسيوع عيد الفطر الأخير وحين شاهدت للمرة الثالئة معايد الأقصر وتحوقو 
وآمون بالكرنك «مقابر الملوك والملكات ومعابد الدير البحرى والروماسيوم 
ومدينة هايو ومثال ممنون بطيبة ومعبد إيزيس الغريق فى مياه الخزان عند 
الشلال فيا وراء أسوان . أزددت إعاناً بصلق هذا الشعور ؛ ودی لى أن 
حضارة جديدة لابد سييزغ فجرها عما قريب وستكون حضارة الفراعنة 
هذه » وحضارة الشرق والإسلام بعدهاء هى العامل الأكير فى هذا 
البعث »> وكما أن غزو الأترلك مدينة قسطتطين وإجلاعم الكثر من علماء 
النصرانية إلى اليونان وروما قد كان سبب البعث ( الريتسانس ) فى الغرب 
وأساس هله المدنية الغربية التى ظلت قوية قاهرة أكثر من أربعة قرو > 
فإن غزو الغرب للشرق واقتحام علم الغرب أبواب مقابر اللو الأجداد 
وكشفه عما فى هله المقابر من أسرار تاريخ تلك العصور » وفتح هذا 
العلم عيين أبناء مصر والشرق على هله النفائش المحدّثة عن حضارة كملت 
ها كل أدوات الحضارة > وإثارة عواطفنا ودفعها لتنبل من هذا التراث 
الدى كشف وإن يعود إلى الظلماء اء من بعد - سيكون هذا كله سيب الببحث 
( الريسانس ) فى الشرق وأساس حضارة جديدة يتزاوج فيا العلم و1 والإعان 
فيرتى ما العقل والتفس جميعاً » وتجد فيهما الروح الإنسانية غذاء مجمع لها 
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بين الرحاء والسعادة وبين التعمة والطمأئينة . 
ولعالك تساءل : كيف توحى الآثار المصرية بهذا الشعور ؟ والحواب 
عندى أن هذه الآثار تحدثك عن علم لأهلها غزير » عام استطاعوا به خلق 
معجزات ما يزال عصرنا ينظر إلبها فى شىء من البهر والإعجاب . فهذه 
اهيا كل الضخمة «المعابد العظيمة لم تقم عماتها على أساس من المصادفة 
ولا على تجارب للفن وك » يل إت ف كل منا للا دسية بعالك علماء 
ايوم عنها حديث معجب بها أشد إعجاب . وهله الأهرام القريبة منا فى 
القاهرة لم تكن مدافن وكى ؛ بل إن فى عمارتها ومقاييسها واتجاهاتها 
جحو ويا هندسية وفلكية دقيقة غاية الدقة . وليس هنا 
مكان تفصيلها لأنها تستوء صحفاً وصحفاً من شرح فى لم يقصّر علماء 
ایم فى ضحد تحت أنظااء ثم إن ا تراه على دران المعابد من صور 
الحياة ليدتك على أن مؤلاء الأقدمين كان يفهمون الحباة فهماً واقعياً بحا 
على نحو ما تملى به قواعد العلم والطريقة التى وضعها ديكارت ونظمها 
وهذبها من جاء بعده من العلماء . وإنك إذ ترى على جدران الكرنك من 
صور الطير والوحش والإنسان ما لا مزيد بعده لدقة ؛ لتدهش ١‏ للريائسم ) 
القى الذى كان قاعدة الفن. فى تلك العصور البعيدة . وقد أطلعت فى أحد 
أعداد مجلة الالستراسيون الفرنسية على صورة جدارية مأخوذة عن آثار 
بن حسن تصور مصارعة بين رجلين تصوياً سيئانوضاًا ی فيه اسل 
الحركات وا واضحاً جلي إلى حد دنع المجلة الفرنسية لإظهار عظم إعجابها 
بهذا التصوير الفرعو السينائى فى حن مايكاد الغرب يحتفل عرور 
ثلائين عاماً على السينا فيه باعتبارما أثرا من آثار العم الحديث . ويح 
ما رى من غزاية علم أرباب هذه الحضارة القدية ؛ فنك تى فى نفس 
الوقت مظاهر إعاء نهم القوى بادية كذلك فى نقذ شهم وغائيلهم » دالة على 
نهم ایا سوت ما لحس به عن قو القيب وا لازال عام انان 
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عاجزاً عن تكييفه وإدراكه واستنباط قوانينه . ولكنهم کانوا لا يتجاهلون 
هذه القوی كما نتجاهلها ولا ونیا كما ننساها ولا يقفون من إعاتهم بها 
عند الانتظار إلى أن يقتحم العلم خفاياها ويستظهر ستنها » لأنهم كانوا 
يشعر ون أن حياة الإنسان القصيرة تتمثل الغيبه كما تتمثل الواقع » ويب 
أن تستلهم غرائزها وحى الغيب كما تستلهم حواسها ومداركها وصقلها 
الصورة المضبيطة الدقيقة اللواقع . 

وإلى هذا النحو من تمثل الحياة تميل نظريات كثيرة من فلسفة الغرب 
اليوم » وق مقدمتها نظريات الفياسف الفرتى الكبير هارى برجس . 
وأحسب أنا جميعاً نران' - يحكم عفولنا نفسها-. مضطرين لتمثل الحياة 
على هذه الصورة لو أننا تركنا وإطام عقلنا غير متأثرين بالنظريات الأحرى 
اتی نرى واجباً علينا محاربنها ولو أدى بنا التطرف فى الحرب إل شیء من 
الغلو وإنكار الواقع . فليس عالم من العلماء إلا يشعر بان العلى الإنساق 
على عظمة ما كشف عنه من نواميس وما أخضع للإنسان من قوی » ما يزال 
يحيط بلا حظ من الغيب عظم له كما للمحسوسات والمدركات نفسها أثر 
كبير فى الحياة وى سيرتنا فيها » وإذا كان مكنا فى حکم التقکیر المجرد 
أو الجدق أن يصل العلم يوماً من الأيام إلى الكشف عن كل ما فى الوجود 
ولخضاعه لحتنا وإدراكنا › فإن ذلك لن يككون = على ما نظن اق 
مستقبل قريب . بل هو أن يككون إلا إذا تطور د الاس طوراً آخر وأصبح م 

من الحواس وأسباب الإحراك أكثر ما لهم اليوم واستطاعوا أن يستعيتوا بوسائل 
العام أضعاف ما يستطيع إنسان عصرنا .والحضارة» وهى طريق حياة العام 
وسبيل سعيه إلى الرغد والسعادة » لا تستطيع أن تنعظر حتى ذلك اليوم 
البعيد أو حنى تصيح الإنسانية فى صورة ری غير الصورة الى نعرقها 
ويعرفها آباؤنا وأجدادنا من ألوف الستين . وا دما ا 
الغرب شيتاً من مقدمات القصور عن أن تؤدى للعالم ما تشعر الانسانية أنه 
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طلبتها فى الحياة من رغد سعادة » فاو مف هلم الان من أن تسمح . 
لحضارة غيرها - رويداً رويداً بطبيعة الحال - من أن تقوم ا قصرت 
هى عن القيام به . 
ومقدمات القصور من جاتب حضارة الغرب عن أداء الرسالة الى 
يطلب إلى كلحضارة أداؤها ؛ أكثر وضوحاً من أن تحتاج إلى طويل بحث 
أو جدل . ويكفيك مقنما بل إعاناً بقصويعا أن تسأل عن الوسالة الئفسية 
ای آحذت حضارة الغرب على عاتقها أن 5 تقوم بها وأن تمد اواب عن 
سوالك هذا سلا أو فى حكم السلى . فحضارة ا شرقية الأصول ف 
روحها يوزانية الأسس فى مظاهرها » هى تقوم على المسيحية فى جانيها 
الروحى ٠‏ وعلى اليونانية فى جانبها العقلى والفنى . وقد كان بين هذين 
الجانبين من جوانبها » وما يزال بينهما نضال غايته أن يكرن لأحدها على 
الآنحر الغلب . فمند القرت السادس عشر ام الثاثرون على سلطان الكنيسة 
بالحركة الفكرية والعلمية التى طبحت حضارة الغرب فى العصور الأخيرة 
بطابعها. وككل حركة جديدة مضطرة للنضال » كانت هله الحركة 
العلمية والفكرية تر إلى هدم الكتيسة وتقويض أركانها ومسح قواعدها 
وأسسيا . وإذ كان العلم قد أسفر عن نجاح قوي سريع قلب نظم الحياة 
ودخل إلى الناس فى دورهم وسا كلهم ويسر فم من ألوان العيش والحياة 
مال يعرفوا شيثاً مثله حين حكم الكنيسة » فقد صفق الجميع لرجال العلي 
واتزى رجال الدين فى ناحية قانعين بالمزية التى أصابتهم منتظرين يوا 
أحسن . وطال برجال الكنيسة الانتظار أن كان العلم يطفر من تجاح إلى 
نجاح » وان كانت إلقوى الى كشف عنها تشع فى متنا الناس كل 
أسباب الرغد رخحيصة جميلة فيبا ما يلذ وبا يستبوى » ثم أن كانت الكنيسة 
ورجاها قد أحاطت تعاليمها بحجب كثيقة من الأوهام التى كانت محسنة 
السواد أيام جهل السواد » والى جعلت تتداعى بانتشار النور بين الناس 
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وعداوية العلم الكشف عما فى هذه الأوهام من سسخف وترهات . على أن 
هذه الحجب من الأوهام والأباطيل إن سترت ما كانت رسالة الكنيسة 
تضق عليبا بيثة من نور » فهى لم طق ضياء الروح الى يتبعت هذا 
النور عنه . ألست ترى الجاهلين من الناس يلفين الشخص الذى يعز ونه 
فى خلق ير يدون أن يق هذا الشخص به البرد فإذا الخلق يحو من أسباب 
الضعف عا يجعل العزيز يتألم . وبدلا من أن يكشت أهله الخلق ويز يلوط 
الخدم البالية تراهم يضيفون علها خلقاً وأثوبً بالية قذرة تزيد عزيزهم ضعفاً . 
لكنه ما دام على قيد الحياة فهو قسدير على أن يعود إلى قوته إذا هو أزيلت 
عنه الأثواب المحيطة به . . كذلك جعل العلم هدم ما أحاطت به الكئيسة 
ري المسيحية من خرافات وأباطيل » وجعل البعض يتومون أن هذه 
الخرافات متى اتكشفت كلها فلن ببق تحتما من شىء . لكن جماعة من 
العلماء أتفسهم شعروا بأن هذا الضياء النى كانت المسيحية تريد أن تنير 
العام به تمهد به السبيل بين شقاء الحياة وآلامها هو بعض حاجات. النفس 
OR‏ كل ارك و 

غير العلم » وجاهد العلماء يريدين أن ينبعث عن العلم هذا الضياء. و 
إلى اليوم لم يصلوا من ذلك إلى غاية . ولعل السر فى هذا أن هذا الضياء 
مصدراً غير التفكير ؛ وأن علرائق العلم قد جعلت التفكير وحده » التفكير 
القائم على أسس المشاحدة الحسية »> هو الوسيلة لاستنباط ما يمكن 
استنباطه من سنن. الكون ‏ والمشاهدة الحسية. والتفكير الإنسانى لم يستطيعا 
حى اليوم أن يقفا على سنن الكون جميعاً » وإذن فلابد لنا من حاسة غير 
الحواس المعروقة نير لنا ما لم يغر ينر العم من طريق الحياة » وهذه الحاسة 
ہی ما يسميه برجسون الإهقام »> وما تسميه الأديان البصيرة أو التور 
أو هداية الله . 


م يستطع الحانب العقلى والفنى أن يقضى على الجانب الروجى ؛ 


¥ 
وبكلمة أخرى : لم يستطع الجانب اليونانى أن يقضى على الجاتب المسيحى 
فى الحياة الغربية » وإن كانت حضارة الغرب المحاضرة ما تزال تدل بأنها 
يونائية الأصول . على أن ما طورت وأكيرت من أصوفا اليوئانية » قد 
وصل » أوكاد » إلى الحد القى يقث عنده ولا يتخطاه قبل أن يطعم 
بروح جديد . ولسنا نحن الذين يقولين هذا أو يبتدعونه . فغاية الحضارة 
اليونانية » فما يقولك كثيرون من كتاب الغرب : الكمال والجمال » وعلى 
حد تعبير بعضهم : كمال الجمال وجمال الكمال » وها هم أولاء الغرييون 
أنقسهم قد أصبحوا ينظ رون إلى فنونهم باعتبارها مظهر امال آسفين على 
أنها تتدرج إلى عصر من الانحلال با يتسرب إلا من نظر يات جديدة » 
كالتكعيب عصدندااء وغير التكعيب ع كما آم بنظر ون إلى معني الكمال 
كأنه خيال سعوا وراءه فإذا سعييم وراء إل لا حقيقة ولا وجود له . ولئن 
كان البعض من مفكريهم يتشدوق فى تضامن الإنسانية معتى جديداً يربدون 
به أن يدفعوا إلى حضارة الغوب قوةٍ تعادل ما يخافونه عليها من ضعف > 
فذلك غرض معناه أن ما حاول الغرب من إقامة مدنية غربية يوئانية اللأصول 
قائمة على العلم وحده ء لم يصادف من النجاح ما كان يطمع فيه المفكرون 
والعلماء الصادقو العزعة ممن سعوا إليه فى الماضى . فلا بد إذن من مدد 
جديد يبحث الباحثون عنه فى الشرق ف غير الشرق لمع التدهور والانحلال . 
على أن الحضارة اليوئانية التى اتخذ منها الغرب أساس نشاطه فى القرون . 
الأخيرة كانت تمسكها روح من الخلق أهملها الغرب إلى حد كبير كأساس 
من أسس حياته » وإن لم يهملها مفكرو الغرب فى مضارباتهم النظرية 
التى لا يستطيع أحد أن ينكر قوتها وغناعها . 
أعمل الغرب روح الخلق هذه > لأن طريقة العلم لا تعمد على شىء 
غير الحس . وقد انتقلت هذه الطريقة من العلم إلى الفن » وبالغ الفن فيا 
حتى جعل من الحس كل شىء » وحتّى خحضع لسلطان الحس وشبواته 


A 
خضوعاً تراه واضحاً فى الأدب كما تراه واضحاً فى الصوروالتاثيل . ولا کان‎ 
العلماء يعز ون طرائقهم إلى اليونان القدعة فقد عرا الفئانوت طرائقهم كذلك‎ 
) إلى اليوتات القديعة . ولقد أذ كر يحثاً قرأته منشوراً فى مجلة ( المركير دفرانس‎ 

منذ سنوات يبين البو العظم بين تصوير الفن اليوانى للحياة وتصوير 

الفن الأورف الحاضر ها . فمن النظريات الى خرجت جرى الحقائق 
عند أرباب الفن أن الجمال العريان يوان قديم » وهو لذلك طاهر عفيف . 

وأعذا ببقه النظرية جعل كثيرون من كبار ‏ المصورين والمثالين فى القرون 
الأحيرة ام العارى للرجل والرأة موضع دراستهم وبحّهم وتصويرهم 
وتحتهم . وأنت إذ تعود إلى كتاب ككتاب ريشين عن الميثولوجيا الإغريقية 
القدعة ترى فيه صوراً بديعة لأنجر ورميراتت ورويفس مغيرهم » وأكثرها 
بعشل آل الييزان وإلاهاتهم عارية يبر جمال عريها الإحساس والإيصار . 

وتطبيقاً هذه القاعدة أأصبح تمثيل الجمال العريان متا على اسع جببات 
ميادين الفن فى العصور الأخيرة جميعاً . على أن صاحب البحث الذى 
أشرت إليه فى ( المركير دفرانس ) يعارض هذه القاعدة وينقضيا نقضاً علميًا . 

قالجمال العريان ليس قدياً وليس هو لذلك طاهراً ولا عفيفاً . والدليل على 
ذلك ما حاف السلق اليونان أنفسهم من آثارهم . فأنت لا تجد من الصور 
العارية التى تمثل الآقة ذكوراً كاتئ أم إناثاً إلا تمثالا واحداً للزهرة . أما 
ما سوى هذا التمثال فكاس »2 وبالغ كسا حد الحشمة والوقار . ويشير 
الباحث كذلك إلى أن الفن المصرى القديم الذى سيق اليونان وفتها كاس 
عو الآخر . ولم نعرف التاثيل العارية إلا للمرانة فى الألعاب الرياضية . لأن 
جسم هؤلاء وتكويته هو الغالب فيم على الروح وجمالها . وإئما اختط 
القدماء فى الفن هذه الخطة لأنهم كان يتومون فى الجمال صورة غير 
ما تصبو إليه رغبات الحس وحدها »> هذه الرغبات المادية الى تسى سامى 
مطامح النفس إلى الئل الأعلى والتى تحرك فى المجموع من وضيع الشهوات 


1۹ 
ما قد يقمعه العلم فى تفس العام أو الفن فى نفس الفنان ؛ أو قد يتهاون 
العام أو الفنان فيه حين يكون هو لسواد الجماعة سيب شقوة وتعس . 
والحضارة الصحيحة هى الى تغلب بوسائلها القعالة على أسباب الشقوة 

والتعس . 

لابد إذن من مثل أعلى تؤين بهالجماعة وتبد من تطلعها إليه وعيامها به 
ما ينسييا ما قى الحياة من هم ويأساء . وهنا ا مئل الأعلى لم يكن يوماً من 
الأيام مطمع العلم . إا كان مطمع العلم الوصول إلى الحقيقة المحسوسة . 
وليس فى أى من ا محسوسات ما يستلزم تطلع الجماعة إليه وهيامها يبلوغه . 
لذلك جعل الدين فى الدار الآخرة موضع الأمل الأسمى والرجاء الذى 
لا رجاء بعده . ولذلك تضافرت الأديان كلها على وصف ما فى الدار 
الآخرة من نم يبعوض عن شقاء الحياة وستاعبيا . ققليلون وف الذين 
يحدين فى صور الحياة الى نحياها ف أداء الإنسان وأجبه فى الحياة 
ما يكت لنسيان الرء نفسه فى واجبه وق القيام بأداء هلم الواجب . ولئن 
رأى بعضهم فى هذا التصوير للحياة الآخرة تصويراً ماديا » ورا تذلك 
أن السعادة كل السعادة فى إدراك كل ما تحتوى عليه المادة من جمال 
وحق وتحصيله » ورأا لذلك فى جهرد العلم كى يضح قو الكين للطان 
الإنسات ومتاعه محققا ف هذا العام لا يصبو إليه فى العالم الآحر ۽ فلن 
ذلك إن يرف ظماً النفس الإنسائية » وظمأ الجماعة ينوع خاص » إل 
مثل أعلى قد يكون محالاً أمام العقل إدراكه ؛ ولكن ى هذه الاستحالة 
نفسبا موضعاً لطمأنينة النفس إلى أنها تجاهد فى سبيق ما ترجو من سعادة » 
وأنها بقرة إعانبا لاتحم عقلها ‏ قد نصل بوا إلى بلوغ هذه السعادة 

النشودة . 

« إذا مل الإيمان قلبى يقلت هذا الجبل انتقل من مكانك يتتقل » . 

وقد ملا الإيمان بالعلم قلوب أهل العصور الأخيرة > خنقلوا الجبال ومذكوا 
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عنات الجو وسخرو الكثير من قى الرجود . لكن هذا ليس هو الحضارة 
المأمولة الى تملا قلب الانسان بالإعان ليطلب السعادة فيكون سعيداً . هذا 
الإعان بالسعادة يحب أن نبحث عنه فى آثار الفراعنة ومن تأثروا ببحضارة 
الفراعنة » فخلدوا من آثارهم ما علد نفوسهم وأرواحهم . ويحب أن نبحث 
عنه بعد ذلك فى الحضارات والأديان الى تلت الحضارة الفرعوتية والديانة 
الفرعونية » وأن نري الصلة بين هذه الحضارات والحضارة الأول . نعم 
يجب أن نبحث الإعان على أنه واقعة اجتاعية لا حياة للجماعات بدوئها » 
وعلى أنه لذلك حقيقة اجتاعية وجدت فى كل الأزمان والأماكن فإذا شذت 
عنما طائقة من التاس فقد كانت هذه الطائفة وما تزال أقلية صغيرة . ولم تقل 
هذه الأقلية يواً إن ما تقف عليه من العلم كفيل بسعادة الإنسانية وبتهوين 

آلام الحياة على الناس فيا . 
مثل هذا البحث والوصول فيه إلى شىء قمين أن يصل بنا لأن نضع 

أمام الجماعات الإنسانية مثلا أعلى يصبو إليه الإعان الإنسانى ويتعلق به 
ويرجو من ورائه بلوغ السعاحة التى sS‏ 

وليس كمصر ميدان هذه المباحث ؛ فقيما نشات الحضارة الأول وعليها 
تقلبت كل الحضارات والأديان الى. تبعتها . عرقت مدرسة الإسكندرية 
فلسفة الإغريق وحضارتهم . ثم انتقلت إليهما المسيحية مع الحكم الروماق » 
وكان للحضارة الإسلامية قا مظاهر غوية غاية القوة . وهذه الحضارات 
الى تعاقبت على مصر تأثت كلها إلى حد كيير بالحضارة الفرعونية 
الأمل وأثرت فيها وما تزال آثارها باقية إلى اليوم » لا فى البرديات والمقابر 
وكقى » بل فى نفرسنا نحن الذين نعمر مصر يعد الفراعنة بكل ما عضى 
عليهم من ألوف السنين . كذلك كنا أجدر بن نقوم بہذه الدراسة وكان 
من حقنا أن نطمع فى هذا التوفيق بين العقل والروح نقم من هديبما 
الحضارة الى يلتمسبا العالم ايوم فى أبحائه المختلفة . 
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مثل هذا المجهود الذى نطالب أبناء وطننا به جهرد ضخم هائل قد ينو 
به جيل کامل . لكن فخر إقامة حضارة تم العالم أكير من أن يبتر أمام 
أعبائه جيل أو أجيال oT‏ 
لأبناثنا وحفدتنا موضع زهو وإعجاب » لم هو يكون للعالم نورا يهديه 
الطريق إلى ما يستطاع بلوغه من السعادة . 

كنت أود لو أذكر شيعا عن واجب الجامعة المصرية فى هذا الشأن . 
ولکی أشعر ہا ألقيت من قبل على اللامعة تبعات كثيرة ا تقم بها 
قليفكر الأفراد بادئ الأمر فى ما أدعو إليه » وإى مؤمن بان ما أدعق 


إليه عظم . 


الاص تلل رارع 
القدرية والجبرية 
أو الاختيار والاضطرار * 


« الاختيار معدوم من الوجود جملة وإنما 
تعرفنا قواتين مرابة نعرفها ومصادفات واتفاقات 
ربما كانت تسيرعل قوانین لا نعرفها» . 


0 


0 يشتخل العقل الإنسالى بشي عمقل اشتغاله عمسألة القدر والجير . 
فسن أ ما بدت تباشير الفكر ور لنا أن نقت على أخبار المتقدمين 
أهل التاريخ خ الأول مسا هليه المسألة . فهى قديمة ورا كانت أعرق 
الح رك لي . ولا جاعت الأديان جعلتها موضع نظر 
ولکنا لم تتوصل إلى حلّها بل تركتبا بحذافيرها تنتقل من جيل إلى جيل 
حى وصلت إلينا ولم تزل الشغل الشاغل للمفكرين والفلاسفة . بل لا نغالى 
إن قلنا إنها :من الأسس الأول الى قبنى عليها اليوم أقسام كبيرة من الفاسفة 
والعلم . فمسائل التشريع والقراعد الاقتصاديد والأفكار الاجتاعية كلها 
تمس هذه الفكرة وتعتد بها . وكثنا فى أعمالنا اليومية ومعاملاتنا مع الآخرين 
لا تسى مبلغ ما يترتب على عمانا من المسثولية الشخصية ولا مقدار المسئولية 


٠ (‏ ) مجلة المقتطض المزء الأول من املد الخسين فى أول يتايرسنة ۹۹1۷ والأعداد افالية . 
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الى ت تقع على عات غيرنة بانين ذلك على أن الإنسان حر مختار . وكلنا بحس 
ا ر ر 
على نسب مختلقة للعمل الواحد . 

طم يصل كثير من الباحثين إلى تقطة عملية عامة فى هذه المسألة . 
بل تراهم یلو إلى الاعتراف بقسط من الاختيار لكل فرد من الأفراد 
لم يخرج عن عقله »> كير ذلك القسط أم صغر . وتراهم يقولون إنه لولا 
ذلك لماساغ لنا أن نستاء من عمل غيرنا ولا أن تفرح له. لكنا نستاء 
ونفرح . ولا شك أن معتى هذا أن نقدّر أن هذا الشخص كان يستطيع 
أن يعمل غير ما عمل فيستحق منا إحساساً مخالفاً للإحساس الذى أبديناه 
حين رأيناه عمل ما عمل . ولابد لا أيضاً من الاعتراف بقسط من الجير 
أو الاضطرار تاف قد باختلاف الأفراد . وهذا هو السبب فى أن 
الإحساس القى نقابل به عملا معيئاً من زيد ليس هو بعينه الإحساس 
الذى نقابل به العمل تفسه من كل شخص غيره . 

هذه هى الأفكار العملية العامة فى الموضرع . ولسنا ندرى هل تتغير 
قريياً ؟ ولكن ما لا شك فيه أنبا تشكلت بأشكدال كثيرة وليست مع 
الأحوال المختلقة لبوساً جمة . فبالسبة لقم الاختيار والاضطرار وبالتسبة 
لمصدرهما راجت أفكار وأوهام كثيرة على مدى الأزمان المختافة . فجبرية 
اليوم يرجعها المعاصرون من كتاب أوربا إلى تأثيرات الوراثة والوط فى 
حين کان يرجعها جعها أهل الزمن القديم إلى القدرة الاهية . والاختار المطلق 
والاختيار الشبى شغلا من الأبحاك آلاف الصحائف . وكذلك عقدار 
الاحتيار . ولسنا نريد ما نكتب تحليل هذه الأبحاث ولا التتقيب عما كان 
واستظهاره بل إثبات رأى نعتقده وإظهار أثر هذا الرأى فى بعض جهات 
العلل والفلسفة ولا سما ما اختص بفكرة المسئولية وتقدير الخير والشر . 

وقبل الشروع فى ذثك نرى أن ترضح هذا الرأى فى ذاته وموضعه 
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بالنسبة للآراء الأخرى . ولا يلمئا أحد بالتعجبف .ذلك فإن أول ما تطلب 
أن يكرت القارئ عارفاً بعرامينا حتى إذا قرأ ما نكتب کان قادراً على اتباع 
أسباب الحجة التى ندلى با وطرقها وسالكها فيصل بها معنا إلى الغاية التى 

نراها من غير أن يكلف تفه الرجوح إليها ليرى مواضع الضعف مها . 

أما رأينا فهو أن الاختيار معدوم من الوجود جملة وإنما تصرفنا قوانين 
مرتبة نعرفها ومصادفات واتفاقات ربا كانت تسیر على قوانين لا نعرفهاء 
ولسنا نقصد بالاختيار هذه الحرية الجزئية الضثيلة التى تستطيع معها 
أن نسير إلى اليمين لا إلى السار ونأكل صنقاً دون آخرء وکا نقصد 
به مجموع القوة المصرفة للحياة والمتسلطة على هامة الحرية الزئية » نقصد 
به روح الحياة ذاتما . فهذه الروح أو تلك القية أو ما شعت فسمها 
معدوبة الاختيار من جميع الجهات سوء كان ذلك من جهة تكوينها المباشر 
بائذات أو من جهة الظروف الخارجية الى تعيش وق فى سطها . وهی 
مدفوعة فى طريقها بعوامل لا دخل ها مطلقاً فيها > أو إن كان ثمة لها دحل 
فهو ضثيل إلى درجة معدومة الأثر . وهذه الحرية الحزثية الضكيلة التى 
تعتقد أننا تملكها بيدنا وأا نتصرف على مقتضاها فى سياتنا المبومية معدومة 
أيضاً وما تراه منها إنما هو خيال ووم 1 

ل ا ا 
الألوان المعتادة التى ألبسما وأمعل مى الخياط على هذا التصمم . و 
أن أقلب عممسين قطعة من القماش أقف عند اختبار لون لا يخرج مطلقاً 

عن ألواق المعتادة . وقد حرجت مرة عن هذا الجميد لعلى أرى فى الجديد 
طلاوة . فلما ليست بذلتى الجديدة شعرت بعدم ارتياح لا عملت كأنه 
خالف اختيارى . فهل أنا مختار فى المرات الأيل وهل أنا مختار فى هذه 
المرة الأخيرة ؟ وأعتقد أن كثير بن مثلى لاحظوا من ذلك ما لاحظته . 

جد هذا أيضاً عند اعتيادنا احتيار الطعام . نجد هذا الاختيار مخدودا 
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لا يتعدى أصنااً معيئة فإذا تعداها الإنسان حسب نفسه خرج على فة 
أى حسب نفسه غير كامل الاختيار . ويكون ذلك إحساسه فى غير هذه 
الحزئيات كل مرة جخرج فيها عن معناد اختياره اللهم إلا إذا نبى نفسه مع 
أصحاب أو جماعة أيا ما يكوئرن . وهو لا »شك فى هذه الحالة سلوب 
الاختيار فى أغلب الأحيان . 

ونظن القارئ فى عى عن أن نضرب له الأمثال لذلك . ومن هذا نرى 
أن هذه المزئيات البسيطة من متعارف ما فى الحياة وما نظن الأنفسنا كامل 
الحرية فيه إثما حدد اخحتيارتا ها ظروف خارجة عتا كونت عندنا عادة 
أعدمث هذا الاختار و بالتالى فتلت هذه الحرية , 

وإذا ارتقينا فرق هذه الدرجة وجعلنا أعمالا أكبر من الأعمال اليومية 
موضع نظرنا تجلى لنا انعدام الاختيار عند الإنسان بشكل أيضح . وليسثت 
الأمثلة هى الى تعوزنًا هنا . فنادر هو الرجل الذى لم يمه حادئة خارجة 
عن انتظاره بل عن اعتقاده فاضطرته أن بتبع مسلكاً من سالك الحياة 
لم يكن يحل به . ونادر من لم تثر فى حياته أو أعماله صداقة رج عين 
أو حب أمرأة معينة . وناحر من لم تغير خطته مقابلة فى قطار أو سفرة إل 
بعض اكات . وتادر منا من لم يكن رض أو ازواجه أو لله تعديل عام 
لطريق سيره . ورا كانت كلمة نادر غير كافية فأقول ليس ف الوجود 
إنسان لم يلعن لحكر كل هذه الظروث أو بعهما على أنها حين تقايل 
الواحد متا تحدث عنده أثراً غير الأثر الى تحدثه عند الآخر ؛ ورعا 
كان على عكسه والواحد منا لا يستطيع أن يخير فيا أو يبدل » وإنما مخضع 
ها مجر غير مختار . 

ومركز الواحف منا فى الحياة - كونه ابن زيد لا ابن عمرو » وكونه 
ولد فى باد وف قطر معین وق عصر معين - أ اختيار له فى هذا ؟ من غير 
شك لا اختيار له وإغا هو يحتل هذا المركز عبرا سراء أراده أم لم برده . 
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ومن لنا باليجل الذى يقدر على اختيار مركزه . 

ربا قيل إنه مهما أمكن التسلم بصححة ما تقدم فإن فى تى الاختيار 
إطلاقاً مغالاة » وأن من الواجب الاعتراف باشتيار نسى للفرد يز به بين 
الخير والشر والحمن والقبيح ويعكن معه احتال مسثولية العمل الذى 
يعمله . وإن هذا الاختيار التسى الذى هو أساس السئولية ونتيجة من 
نتائج حرية الإرادة حرية نسبية وهسو متعلق بالفرد ملتصق به بل هو 
جزه مته . : 

ولا شك فى أن هذا الكلام غير خلى من الممبى . فإن لنا إرادة تسبية 
نميز با أعمالنا اليومية دتجسلنا مسثولين أمام أبناء عصرنا عما يصهر متا 
من الأعمال » وهذه الإرادة هى الى تعطينا الحق فى مواذة غيرنا وف 
مؤاخذة أنفسنا ‏ لكن هله الإرادة النسبية هى كما قدمنا محكومة بظروف 
خخارجة عنها مؤثرة فيها باعثة إياها حتماً لتسير فى طريق معين . أى إن إرادتنا 
ليست حرة فى أن تريد . فالأحكام الى تصدر عا والتصميمات التى تتبعها 
إنما هى مدفوعة إلبها بعوامل خحارجة عنها » ربما كانت قوانين الطبيعة ور ما 
كانت المصادة التى لا نعرف قوانيها » وربا كانت أيضاً روح الرجود 
الخفية والقرة المصرفة له التى لا تدرك ماهيتها . وربما كانت مجموع هذه 
الأشياء م 

ف الأمثلة البسيطة التى قدمنا عن اخحتيار اللون فى المئبس والمطعم 
رأينا أن هذا الاختيار مقيّد بقيود كثيرة منها الوسط الزمائ والوسط المكاق 
ونو التربية وبلغ الصحة أ المرض والقوة أو الضعف الى عند الفرد 
وعوامل كثيرة أخرى ليس من السبل حصرهاء وقد رأينا أيضاً حين ترقيتا 
فرق هذه الأمثال أن هله القيود لا اختيار لا فى وجردها . يكرد الرجل 
ابن شخص ععين ولد فى بلد معين فى زمن معين و أمة معينة أمور كلها 
بعيدة جذًا عن أن تكون من اختياره . وبع ذلك فلها تأثير بين واضح 


HY 

فى ار درجات الاختيار لأنها هى أسباب الإرادة . 

وهذه الأسباب تفسها غير مختارة لأنها غير متعلقة بإرادة عاقلة تعرف 
ماهيتها . فيجود زمن من الأزمان أو مكان من الأمكنة على صورة معينة مر 
لا دحل لإرادة معينة فيه » بل هو نتيجة لعوامل بعيدة عن إرادة التاس 
أفراداً كانوا أو جماعات . وكل جيل من الأجيال بحتمل غير مريد نتيجة 
أعمال آلاف الأجيال الى سبقته ء ويحصمل غير مريد شر أعمال الأجيال 
العاصرة له . وإذا كان ذلك شأن الجيق فإن الفرد الذى هو ذرة منه يحتمل 
تأثير ملايين من إرادات معاصريه وملابين اللابين من إرادات الأجيال 
الماضية . فهل بيق مع ذلك صاحب إرادة خاصة ويستطيع أن بقول حين 
يعمل عملا معینا انی قمت به لای أردته ؟ 

ليتصور القارئ معى نفسه : هو الآن يقرأ هته السطور . فهل هو 
مريد فى ذلك ؟ وإذا كان مريداً فما هى قيمة اختياره فى هذه الإرادة . 
أولا من أجل أن أكتب ما أكتب مروت بآلاف بل لابين من ارات التى 
شكلت إرادق على ما أرادت هي لا على ما أردت أنا . ثم كتبته بعد ذلك , 
وكتبته فى أوقات ربا كان يكف أن تتغير هی لتغير ما أكتب . ثم لشرته 
فى هله المجلة بعد تفكير فى ظروف لا دخل لی فیا هى الثى استوقنت 
عزفى عتدها . لعزم أنشرها فى غيرها ؟ لأسباب خارجة عن إرادلق إذا 
نحن إعتبرنا مطلق الإرادة . وقرأها القارئ ق هله المجلة لأنه من قرائها 
لا لأنه يريد أن يقرأ كلامى ‏ 

م ما هو الاحساس الذى يجده القارئٌ حين القراءة ؟ أهو الانبساط 
آم الامتعاض أم عدم الاهتام ؟ لاشك أن ذلك كله بختلف كثيراً ما بين 
قار وقارئ . فمن الممكن أن يثتى القارئ عطقه قائلا : وما نتيجة هذه 
الأبحاث ف الحياة ؟-! ومن الممكن أيضاً أن يقول : لقد أحسن الكاتب 
فإن فى بحث هذه النظريات ما يؤثر فى تقدير المستولية الاجتياعية والمستولءة 
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الفردية . ومن الممكن كذلك أن بر عا أكتب ثم يلق المجلة من يده 
متشائاً . هذا كله إذا لم ير فى طرق ياب مثل هذا الموضوع ما لا يسمح به 
الدين . وكل هذه الأحكام الى يصدرها يصب أنه مريد كل الإرادة 
قى إصدارها مع أنها إنما تتعلق بتوع تعليمه وبالمدرسة الى نشأ غا » 
وبالقراءات الى قرأها وبطرق التفكير التّى مر بها > وبالحوادث الى 
واجهها . ولو أن شيثاً من ذلك كله تغير تتخير هذا الحكم وبكلمة أخرى 
لعغيرت الإرادة . 

وظاهر من ذلك أن الإرادة لا تعمل بذائها جردة ولكن تحت مؤثرات 
كثيرة ھی الى تكونها على نحو حاص وتجعلها بذلك تصدر أحكامها على 
هذا النحو محكومة بقوى تلك المؤثرات . ولا عكن أن يقال مع ذلك إنها 
حرة فى أن تريد » بل ظاهر أتها مجبرة على السير فى الطريق الذى رسمته 
ها هذه الؤثرات . وبكلمة أخرى مجبرة فى أختيارها . 

ومن الممكن أن نلخص العرامل الثى تؤثر فى الإرادة وتحكمها فى 
اللإختيار على الطريقة الآآنية : 
١‏ حلم الوسط الزملق ولمكانى : فهذا الوسط الفى تكون على - 
مدى الأجيال المتعاقبة من تفاعل ملايين الإرادات الإنسائية مع عوامل 
الطبيعة الأخرى له فى إرادة كل فرد منا أعظم تأثير . فإن منها تتكون الأفعال 
الاجتاعية والأنظمة السياسية . والقوانين الإجبارية والاعتبارات الأخلاقية . 
وهه كلها وما سواها من الأفعال الاجتّاعية تشترك فى صفة مميزة هى إكراهها 
كل فرد على اتباعها وجعلها إرادته تتكيف على النحو الى تقتضيه.. 

؟- حك الوراثة : وله فى كل منا أثر مباشر فى تكوينه الجسمى 
والعقلى . ومعلوم أن هذا التكوين له شأن كبير فى حركاتنا وسكناتنا وفى 
جميع تصرفاتنا فى نظرنا إلى الحوادث والأشياء وسائر ما فى الحياة . وبكلمة 
أخرى فى أحكام إرادتنا على كل ما جلى ودق من الأعمال . 
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وس حكم العادة : فلكل قرد على -حسب ماكوتته الأوساط التى نشأ فيها‎ 
وعل حسب تأثير ورائته عليه وما انتابه من حوادث المرض والزواج والوظيفة‎ 
الى يقديها فى الحياة نم بسي علها وور فيه أشد التأير . هذه النظم‎ 
هى عاداته الفردية التى كوثها لتفسه الت أصبحت -- كما يقولون -سطبيعته‎ 
الثانية . يهو كلما فكر فى أمر من الأمور حكمته تلك العادات فى‎ 
التفكير فى اتجاه إرادته . خط مثلا لذلك شخصاً اعتاد التدخين أو اعتاد‎ 
تناول أدوية معيئة فى أوقات معيئة فترى أن هله العادات ها فى تصرفلته‎ 
أثر كير . كم تق معتاد التدحين منحرف الزاج ضيق الصدر مسرعاً‎ 
» ف الح اذاهو 1 د يجارت خاي تحت يدم عند طلم إياها‎ 
. م تراه ساعة التدخين ميالا فى تفكيره إلى طريق الأحلام والأماى‎ 
ٹم كم ترى السقم المعتاد/تناول المورفين بعيداً عن الابتهاج بالحياة وما فيها‎ 
. إذا منم عته‎ 
المصادقة : ليس من ينكر أن مصادفات فى الحياة غير‎ 
منظورة خلقت له مركراً خاصاً جعله يتظم حياته على شكل دون آخر من‎ 
. غير أن يكون له دحل فى تلك المصادفات مطاقاً‎ 
فهذه العوامل التى تؤثر فى حياتنا وإرادتنا وتتأثر حى بأعمائنا وتنتقل‎ 
إلى اليل الذى بعدنا محملة بماضى الإنسانية الطويل مؤثرة فى ذلك اليل‎ 
الجديد ترك الفرد منا وشأته فى وسط هذا العالم الحائل شأن أى ذرة. أخخرى‎ 
من ذراته تسير فى نظامه محكومة بقرانينه الخالدة غير مستطيعة لنفسها‎ 
. تفعاً لاض‎ 
قد يرد على هذه الخجج كلها اعتراض يحب عدم إهماله . وذلك أنتا‎ 
فى كل اعتبارا اتنا المتقدمة كنا دائماً ننظر إلى الإرادة المطئقة كأنها مثال‎ 
الإرادة الى تطلب للإنسان . وأا كنا نمثل الشخص الكامل الاختيار‎ 
كأنه الشخص القى يسير على غير قانين ونظام . وفضلا عن هذا فكأنا‎ 
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أغفلتا فكرة الإرادة النسبية إغفالا تام . فإذا صح ما قدمتا من أن الإرادة 
الفردية محكومة بقوانين تحدد اختيارها إلى حد كير » فإن فى هذه القوانين 

من السعة والتسامح ما يجعل ذه الإرادة جالا فى العمل واسعاً . 

وفصلا عن ذلك فقد كان بسثنا كله دائراً حول الفرد معتيراً إياه ذرة من 
اليجود متأئرة با حوفا. وما دام ذلك قلا يمكن إلا التسلم بأن كل إرادة 
يجب أن مخضع القتضى قوانين السحياة . ولكن الواجب أيقياً أن ننظر إلى 
الفرد كوحدة ة قائمة بذاتها مؤثرة فى الحرادث مصرفة ها على نحو معين 
ومشكلة إياها يشكل خاص . أى إنه يزم لمعرفة مقدار حرية الإرادة أن 
ننظر إلى هذه الإرادة حين تفاعلها مع الحوادث كمؤثرة فیا قبل أن تكن 
متأثرة بها وتقدر مبلغ مها من التصرف فى هذا التأثير . وذللك يمحم أكثر 
إذا علمنا أن العوامل المؤثرة فى الإرادة هى عوامل عامة عل الغالب مشتركة 
بين كل الأفراد . فإن ما مميناه نحن حكر المصادفة يسور هو نقسه إلى 
حد كبير على نظام يصيب الأفراد منه بالنسية لأثره فى إرادتهم - لا فى 
حظهم - قدر غير قلیل . فإذا نحن أخذنا هذه العوامل المويّرة على اعتبار 
آنا متساوية ف فعلها فى الإرادة ونظرنا إلى الإرادة بعد ذلك مجردة عنبا كان 
لتا أن نحكم أن ها ق الحياة اختياراً يصرف حياة الفرد وكثيراً ما سك بيده 
. تصريف حياة الكون كله فى مدة غير قصيرة من الزمن . 

وقد يضرب العترض مثلا إرادات مصرفة يجدها قاوبت نظام الكون 
وغاليت قوي الطبيعة وتمكنت من إخضاعها ووصلت من ذلك إلى المدنية 
الحالية وما فيا من المخترعات والسجائب » ولو أنها اتبعت نظام الطبيحة 
وسارت على قانون أقل مجهيد لبق العام متلساً فى ظلامه القديم . لكن 
تلك الإرادات القديرة عملت ونجحت فى إخضاع أقسى ما نعانيه فى الحياة . 
فسعاة الأدبان أثروا فى العالم يتعاليسهم تأثيراً كبيراً » وكذلك نابليين بوثابرت 
بحروبه وأعماله وقانونه المدنى . وجوستنيان فى التشريع الروماق . فهل 
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هذه التفوس التى أقامت المدنية وأحيت تاريخ الإنسانية وتشرت العلم والتور 
والحدى والحضارة ذرات تیر فى تظام الكون محكومة بقوانينه الخالدة 
لا تملك لنفسها نفساً ولا ضرا ء وهل هذه الإرادات القوية التى غلبت حياة 
الوجود لم تكن إلا عجينة شكلتها ظروف الوسط وأحكام العادة ومؤثرات 
الورائة من غير أن يكون ها فى نفسما أثر ‏ 
اكه الام عر للق جد وا بل :له ی 
دون هذا الاعتراض أو نحسبه يغير شيئاً من صحة ما قدمناه . إن تحليلة 
بسيطاً شاته التفوس الممتازة وما أحاط با يجعلنا تؤمن تام الإمان بأنه لم يكن 
لأصحابها من الإرادة فى عملهم إلا بمقدار ماأجبرتهم على السير فيه 
ظروف الحياة ۽ كما أن الوقف عند الارادة الفردية لذاتها وتجريدها من 
من العوامل المشتركة الى تؤثر فيا تظهر لنا هذه الإرادة قوة عمياء لا تحرف 
ينفسها ولا تتصرف باختيارها ولكنها تنتظر عوامل خارجية تدفعها للسير فى 
الطرق الى نرسمها لها . 
ومن أجل أن نصل إلى ذلك بحجج بينة واضحة يجب أن نفهم ألا 
ما هى الإرادة وكيف نريد. كان الكتاب الأقدمين يحسيرن الإرادة قوة 
من قوي الروم »› والروح عندهم شعاع لطيف خارج عن مادة اسم 
سرى فيباسريان الريح فى الورد » والزيت فى الزيتق » والتارى الفحم » 
مؤثر فيها غير متأئر بها . وكأن ربح الورد وزيت الزيتون وتار الحم كانت 
ف نظرهم قوی خارجة عن المواد الى تسرى فا » وعل ذلك كانت الإرادة 
م ة بذاتما تكافح ثورات الجسم أحياناً » وتناهض ما قد تعجه نحوه 
شبواته ورغائيه » وكما أن ذلك فى مقدور هله القَيةِ فقد بنوا عليه تكليت 
الإنسان اتباع الخير وتوجيه إرادته نحو وإجتناب الشر وتوجيه إرادته ضده » 
واعتقدوا أنه مهما كانت اليل الإنسائية شؤيرة بطبعها فإن قوة الإرادة 
تكنى لتقويم عوج الطبيعة بمكافحة هله اليل وبناضلة الطبيعة . وهذا هو 
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. عندهم أساس المسثولية‎ 

لکنہم كانؤ يرون ق الراقع أشياء كثيرة تقف دون تعمم فكرتهم هذه 
وإطلاتها » فكثيرون يوجهون همتهم إلى جهة معينة وبريدون عملا معيتا » 
ال ده ها . كثير ون يريدون عيش التبتل 
ويعملون جهدم له ولكن مصادفة منحوسة ق اعتقادم تقايلهم بامرأة 
تستغو يهم وتضلهم سبيلهم _ كثير ون يريدون عمل الخير للناس على تحو 
حاص ويبذلون قصد الوصول إل تحقيق غرضبم كل ما لديهم من الوسائل 
ثم ينقلب سعيهم وبالاً علهم وعلى من يريددن به الخير لظروف خارجة 
عن إرادتهم ورم . وكثير من لا هة لم ولكن خعطاً غير منظور يرفعهع 
إلى درجات العلى ويخرج من بين أيدييم المعجزات . كان الكتّاب الأقدمون 
يرون ذلك كله ويشعرين بأنه يتفق مع فكرة الإرادة المطلقة الخارجة عن 
مادة الجسم المصرفة لحركاته وسکناته حسب تدبير حاص فلا يستطيعون 
بغير الاتجاه إلى ضعف الإنسان وجهله تفسير عجزعم عن إطلاق فكرتهم 
على كل ما فى الحياة ووسيلة ذلك هى التسامح مع قوى خارجة عن الوجود 
وعن عامنا لتتداخل تداخلاً غير منظور لنا وبالتلق غير معروف منا . وعن 
طريق هذه المداخلة من جانب تلك القوى تحدث هذه العجائب الى 
لا تسير على سنة ولا بحكمها قانين . قصوروا مداخلة الشيطات لإغوائنا 
فى جهة الشر وجعلوا أفعال الخير التى تصدر عنا أثراً من آثار الإإهام الإشى 
وى خالق الروح والإرادة » فلما أحسوا أن مل + هذه المداخلة إذأ 
أطلقت تصل إلى ملاشاة الإرادة » وبلاشاة الإرادة تفسد علهم فكرة 
ا و و 
الرجل مريداً وغير مريد معاً وحكمو أنه مختار ومضطر فى وقت وإحد . 

وبعد تقلب كثير فى الأفكار والفلسفات اطمأنت الأفكار إلى فكرة 
الاختيار النسبى لتضعها أساساً للمسولية . 
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والاختيار النسبى هو افتراض الفرد يرا فى مجموع حياته مختاراً فى 

جزئياتها . ولا كانت معاملاته مع آلتاس متعلقة بهذم الطرئيات كانت مسئوليته 
أمام أمثاله تامة لأنه يتمتع يبذه المسثولية بحرية تامة 


ظاهر مما تقدم أن الأبحاث التى جرت فى هذا الباب هى أبحاث 
تصويرية أكثر ما علمية ء فإنها لا ترمى إلى تعرف حقيقة الإراحة ثم يناء 
فكرة المسشولية عليها بل إلى الاعتراف بفكرة المسئولية » والإحساس بها 
واقعة ملمسة » وتلمس أسبابها فى أنواع من الصور والخيالات أقامها 
الذهن الإنسانى ليعتبرها مطسدراً لتعليلاته المنطقية . ولا شك أن هذا الطريق 
هو طريق الحلقة المفرغة لا يدري أين طرفاها . لأنك لا تستطيع أن تيز 
فى هله الأبحاث تميراً دقيقاً واضحاً هل فكرة المستولية هى التى انتزعت 
من وجود الإرادة الحرة » أو أن فكرة الإرادة الحرة هى الى خلقت لتقوم 
دعامة المسثولية الموجودة والمحس بها . وللا تقدم العقل الإنساى لبقينا فى 
تيباء غامضة يغشانا نور لا ندرى أين مصدره . 

والحقيقة عندنا أن الإرادة ليست قوة خخارجة عن الجسم متعلقة بالروح ؛ 
لأن الروح ليست شعاعاً مستقلاً عن الجسم على نحو ما كانا يقولون e‏ 
وإنا الحياة أثر تفاعل المراد المركب متها املسم الإسانى بعضا مع بعض 
وتغاعلها مع المواد الأخرى ف العام » وهذا التفاعل هو مصد ر كل الموى 
عا فيها الروح والإرادة . 

وليس معتى ذلك أن الحركات والسكنات التى تصدوعنا ليس للا نظام 
حاص »+ أو أنَا نحن لا نسير على اموس ف تصرفائنا غير ناموس المصادفة 
اليحت » بل إن كل -حركة من حركاتنا أياكان نوعها تصذر عن مركر حاص » 
لكا قبل أن تصل إلى هذا المركر ثم تصدر عنه تمر بأجهزتة المختلفة وتتوزع 
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بعد ذلك على حسب أنواعها على المراكز المحدة لتلقيها وإصدارها . وتصرف‎ 
هذه المراكز فى التلق والإصدار تصرف آلى بحت ؛ فالحركة العئيفة يصدر‎ 
فى المركر اللقابل ها أثر عنيف يظهر فى الخارج فى هنه الصورة »> والحركة‎ 
الضعيفة قد تصل من الضعف بحيث لا يظهر ها فى الخارج أثر على‎ 
الإطلاق » وأثر الجسم ورا كزه المختلفة لا يختلف فى شكله عن أثر التفاعلات‎ 
الكماوية فى المعامل ولا عما تراه فى المواد غير الحية الى تقابلنا عرضاً فى‎ 
الحياة . أنت تضغط قطعة من الخشب أو تحر خيطاً فى لعبة قإذا يد اللعبة‎ 
أو عيناها أو أسنائها تتحرك . وتضغط زل أمامك فإذا جرس يدق بعيداً‎ 
متأثرة ببزات الكهرباء » وتضع الادة القلوية على ورق اللتموس فتحوله‎ 
من الحمرة إلى الزرقة . ثم تضع حامضاً عليه بعد ذلك فتنقلب زرقته‎ 
حمرة من جديد . فى هذه الأحوال الثلاث يوجد تيار مختلف يحدث‎ 
حركة ضصعيفة . فالتيار القى يحوك اللعبة هو تيار مادى صرف هو الخيوط‎ 
أو الأسلاك الى تصل بعض أجزائها بالبعض الآآخر . والتيار الذى يحرلك‎ 
الجرس تيار لا يحكنك أن تراه ولا أن تسمعه > ولكتك تحس به إذا لست‎ 
الأسلاك التى يسير فيا ويصبح جزم متها ما دام مصدره موجوداً . والتيار‎ 
الذى يحدث الانقلاب الكماى باختلاف الادة المضافة إلى اللتموس‎ 
. من قلوية إلى حمضية تيار غير محسوس بالكلية . ولكن يظهر لنا أثره‎ 
كما سمعنا الجرس وكما رأينا تحولك اللعبة ء ولكنا لا نعرف سبيه على التحو‎ 
. الذى عرفا به سيب الأثرين الآخوين‎ 

ثم أنت ترى عدسة الفتوغرافية تلق الصور الى أمامها فى لوح الزجاج 
( الصتفر) إذا وضع على بعد معين مها مستعيئاً فى إحداث هله الصور 
مخبوط النور التى تصل ما بين الكائتات ولا تستطيع تعريفها ‏ فيز دقات 
التلغراف اللاسلكى فى العدد القابلة متقولة إلها بأثير اهواء وقوجات تياره . 
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ونسمع من القونوغراف أصواتاً مضبوطة تظهر إل الوجود من سير الإيرة 
فرق موجات أسطوانية . وكذلك تقل هذه التيارات المحسوسة المعروفة 
أو غير المعروفة لنا آثاراً معيتة هى نتيجة مرور صور معينة عن طريقها 
يآلات أو أجسام معينة . 

مثل الإنسان فى حركاته وحياته مثل هذه الآلات وتلك الأوتار » ولكن 
نظامه مركب دقيق يصل أحياناً إلى حد التعقيد فيقف الفهم والعصور دون 
إدراك حقيقة يعض ما فيه بل دون الوصيبٍ إلى خيال يكاد يقنع المنطق 
الإنساق عشابيته لمذه الحقيقة . فى تلك اللحظات يرجع الرجل متا إلى 
ذلك الملجأ الحصين الذى: طلا احتمى فيه آباويا الأقدمون قبل أن ينير 
العلم بشعاعه الضئيل يعض أركان عالمنا التاقص الغريب . يلجأ إلى الغيب 
والقية والقدرة الغائب عتا علمها ء والتى لا تدنو متا لتتعرف شيئا من 
ماهيئها . 

ولكن جهلك الثىء لا يدل على صدون عن عصدر خارج عنه وعن 
أشباهه وتظائره . بل كل ما يدل عليه أنك تجهله فى حين أن غيرك رعا 
E‏ بصل لا كتشاف والوقوف على حقيقة 

أمره . ولئن بق هذا الشىء غامضاً أبد الدهر فإن القوانين العامة الى 

العالم تكقى لتفسيره ولو على طريقة الأف بأمثاله . وقد دل العلم 
على أن أشياء 'كثيرة كانت لا تزال بعيدة عن تصور الإنسان ولكنه كان 
يدركها بإخام حاص سین كان يردها إلى أشباهها ونظائرها إحراكاً لم يكن 
بعيداً عن الحقيقة كثيراً . 

اعتقد الفلاح الساذج أو ما رى قطار السكة الحديد أو الليام 
أو « الأوتوموبيل » يسير من تلقاء نفسه من غير أن يجو ثور أو حصان أن 
قوة غريبة تسيره أو أن شيطالاً يسكن فى داخله » فلما أقهم على التوالى 
السنين و بمشاهدته وابوراث المياه التى تجاور مزرعته أن إلتار وإلاء هما اللصدر 
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لكل تلك الحركة بدأ يتصور أن هناك قرى معروفة لدى بى الإنسان‎ 
من شافط الدنيا ) ولا علاقة ها بالشياطين ولا بالملائكة وأن هذه القوى ھی‎ 
E التى تسر تلك الأحجام اخائلة التى يراها . وعلى ذلك فلما سم‎ 
لم يحتج أن يلعجئ إلى قوى حارجة عن العالم لأنه رد حركة الطيارة إلى‎ 
. مشابباتها الى معه على الأرض‎ 

فالحركة الى تصدر عن الإنسان وتظهر نا هى أثر الموجودات الخارجية 
متمكسة على الأجهزة المختلفة المعدة لتلقيها" . واتصال هذا الأثر يطريق 
أجهزة وقيارات مادية متصلة بمركز الحركة اللإنسافى م مباشرة و إما بطرق 
وتيارات أخرى مجمل هذا المركز يحدث هذه سرك ل 0 أحدث 
ضخطك الخشية فى الية من تحوك يديه وعل أرما ت 
زر الكهرياء فدق الرس » وعلى نحو الآثار الل 217 ذكرهاً 
رالاف آلات غيرها مما يرق الإنسان فى المحيط الخارجى / ولا كانت أجهزة 
اللإنسان وتياراته أل نشأته متشابية كل التشابه کانت الحركات ال -تصدر 
عن الأطفال متشابية أتم الشبه ؛ فالطقل أل ما يولد ييكى أو بالأحرى 
يحدث وا يشبه البكاء . وها الصررت ناثئ من تأر رئتيه بالهواء الخا رجى.. 
كذلك هو يدافعم عن نفسه فی أل أيامه بالطريقة الآلية الصرقة الى حبته 
إياها الطبيعة فهو بستنجد عن طريق البكاء أو هو يدفم بيديه . وتبق هذه 
الحالات العكسية الصرفة ‏ دعا اه6 عنده زمناً غير قليل بل منبا 
ما ببق يصاحيه طول حیاته . 

ولكن انقضاء زيمن الطفولية الأمل يقضى ممه على هذا الشبه وينتقل 
الأولاد حيتذاك من الحالة الانعكاسبة التى يكرنونه فها مثل مرآة تكس 
ما يقابلها من الصور والموجودات والحوادث إلى ما يسموه بحالة الرغبة 
نوع عل ا6 + وهى المحال التى يكي الطفل فيا أسير شهواته 
ورغباته بمعنى أنه إذا رأى شيئاً استبواه ورغب فى الحصول عليه تحكمت 
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فيه فكرته هذه حی يبون معھا کل شیء © وحتى يبون معها تاف تفسه . 
وهذه الحال/3 بلي عن الاحالا المكنية e‏ من يك الحم 
والاتجاه . أما من حيث الكيف فهى وتلك الحال الأول سواء » وسيب 
هذا الاحيلاف فى الكم والاتجاه لايرجع جم إلى إرادة خاصة ولكنه مسحكوم 
قران قات انمتن خلا اوبات وغ اساد وم تار اي هذا الكرن 
مما يقع تحت عيوننا » وأظهر هذه القوانين قانون بقاء الأصلح وتلاشى 
ما لا فائدة منهء وقانين آخر متفرع عن القائيت الأول وهو أن استعمال 
الشىء يزيده قوة وصلاحية ء وإهاله يضعفه ويفنيه. فإذا كانت يعض 
الأجهزة والتيارات فى طفل أضعت منها فى طفل حر بطريق الوراثة 
أو لسبب من الأسباباء أو كانت هله الأجهزة على تشاويبا قوة قييسا 
منت فى أحدها وأعملت فى الآتخر نتج عن ذلك على مرور الأيام اختلاف 
أجهزتهما فى التلق والاصدار ء وكان ا يتلقاه الجهاز القوى من شدة الأثو 
فى نفس الطفل ما يحرك فى نفسه أشد الرغبة فى حين يمر ما يتلقاه المهاز 
الضعيف غير محس به فكأته لي يكن . | 
ولنضرب ذلك متلا واضحا : طفل عمى بعد ثلاث سنوات من ولادته , 
هذا الطفل لا يمكن أن تنج عنده الرغبة فة على منظور من المنظورات » 
ذلك لأن الحاسة الى تنلق هله المنظورات وتبعث بها عن طريق التيارات 
الأخرى إلى المصادر التى تحرك النفس وتستدعى الرغبة تلاشت . وما يقال 
هنا يقال عن تلاشی ای جھاز معد لتلق وإصدار ای حركة أو أى محسوس . 
هذا طبعاً إلا إذا أمكن الاستعاضة عن النهاز المفقرد يجهاز لحر لو إلى 
حد محديد . وف هله الحالة يكون التأثير الذى تحدثه الأشياء الخارجية 
فى الأجهزة - أو على نحو ما يقال عاحة : فى النفس - متناسباً عع قو 
هذه الأجهزة وضعنها . وهذا يدل أتم الدلالة على أن حالة تحكم الرغبة 
لا تفترق عن الحالة العكسية الصرفة. إلا فى الك وف الاتجاه مع اتفاقها 
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1646 معها فى الكيف ء صيرى القارئ أن حالة الارادة عمتصهملم»‎ 
هى أيضاً طور حاص من أطوار الحالة العكسية يظن أنه أرق من تلك‎ 
. الأطوار» ولكته لا يخير شيداً من نوع تلك الحالة‎ 
فإرادة الولحد منا لا تتحرلك من نفسها بل إجابة لمؤثرات خاصة تستثير‎ 

منبا الحركة . وهذه المؤثرات هى الأشياء الخارجية الى تمر بأجهزتنا 
وتحرّكنا. وحركتنا الى نعتقدها 'اختيارية صرفة ليست إلا نتيجة تأثر 
الأجهزة والتيارات الى تحركت بانعكاس الحوادث والأشياء الخارجة 
عليها . وغاية الأمر أن هذا الاتعكاس إما إن يقابل أجهزة معدة لتلقيه 
فعأثر به مسرعة وبذلك يتتقل أثره سريعاً ويحدث الحركة » وهذا ما يحصل 
حينا تكين الحوادث والأشياء مما اعتادت أجهزتنا وتياراتنا تاقيه وإصدار . 
ومعلوم ما سبق أن التكرار يورث العضو أو المهاز لذى بحدث فيه قوة 
ومتانة وسرعة . وهذه الانعكاسات التواترة هى ما نسميه بالعادات . وإما أن 
يقابل تلك الانعكاسات أجهزة قليلة الاستعداد لهذا التلشّى والإصدار . 
فحين ذاك مخترق الصورة حجب تياراتنا مترددة وعلى مهل كما يخترق 
شعاع التور الضئيل غرفة من خلال زجاج غير شقاف . نرى هذا الشعاع 
كأنه تاثه وسط الغرفة لا يستقر فى مركز من الحائط المقايل إلا بعد أن 
يزداد مصدره قوق وثياتاً . هنالك يستقر أخيراً ويثبت . كذلك الصورة 
المنعكسة على أجهزتنا التى لم تتعود تلقيبا وإصدارها تجد من هذه الأجهزة 
ارتباكاً فى نقلها إلى التيارات المعدة لنقلها إلى مركز الحركة الذى يسمونه 
مستقر الإرادة . وف أثناء هذا التردد تنهال علينا عاداتنا القديمة وتذكاراتنا 
الاضية وتعاليمنا الخاصة وحالنا الوراثية وما نحن فيه من صحة ومرض 
وظر وف الوقت الى تحيط بنا والمصادفات الى تصرف إلى حد كبير 
-حياتنا » فتثبت إرادتنا فى ناحية من التواحى . وبكلمة أخرى تعدل تباراتنا 
الناقلة للحركة إلى الطريق الملائم مده الظروف والأحوال الى لا عداد لها 
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والتى لم يكن لنا دخل إرادى فى تكوينها . فهل مع وضوح المسألة إلى هذا 
الحد يكن القرل بأن الحال الإرادية هى شىء آخر غير الحال العكسية 
وبدهت جهة خاصة خيرت فى كمها واتجاهها ولم تغير مطلقاً فى نوعها 
وكيقها ؟ 

على أن لدينا دليلا آخر بلغ ما يكون فى الإقتاع بأن حالنا الإرادية 
ليست إلا 21 ثر تفاعل المواد المركب مها جسمنا مع ثقسها ومع المواد الأخرى . 
وهذا الدليل يستنتج من حال السكر وامرض . ها هو ذا صديقك مصمم 

کل الم عل اقام عمل خاص » وقد يجيه كثياً أن يعدلك عن 
5 أو يغير إرأدته فرفض رفضا بان مع مع تقديم اق معأذيرة ٠‏ وإنكما 
لتسيران فى الطريق وإذا بالمطر يتزل فاضطررتما أن تميلا إلى ( قهوة» 
من المقاهى . وطاب لكما المجلس ما کا وعدت 
مصابيح الكهرباء ولذ لكما تناول شىء من الكونياك أو الوسكى . ووجدتما 
صتف المشروب الذى قدم لكما جيداً فاستزدتها منه . أفترى صديقك باقياً 
على تصميمه الأول ؟ أم ترى فعل المشروب سرى فى شه وعدّل آراءه 
وجعله شخصاً حر ع غير الذدى كنت تراه منذ ساعتين مضتا . فقد تراه إذا 
عرضت له فکرة أخرى بیدی قا رأياً رجا كان نقيض الرأى النى أبداه 
قبل نزول المطر . كذلك ترى هذا الحال عند إصابته عرض . فاته بصاب 
بضعف فى الإرادة وفتور قى تحول التيارات الفكرية إلى حركات عملية 
وود عام يصير روحه ضعيقة ميلغ ضحعف جسمه ‏ 

وقعت على بحض أمتال م1 كتبه بعض كتاب الإتجليز والفرنسيين فى 
هذا الياب أريد إيرادها هتا دليلاً على ما قدمت . 

أدمن الكانب الانجليزى دكونسى الأفيون حى بلغ من ذلك ما ل 
يبلغه غيره فوصلت به الحال الإرادية إلى حال من الضعف كادت تتلاثى 
معه . فكان يد من كل قلبه إتقاذ عمل يراه مكنا ويح س أت إتقاذه 


ل 
واجب عليه ولكن حركته الفكرية كانت تتخطى قرته العملية لل حد 
يعجز فيه عن إنفاذ ما يريد بل عن الشروع فى ذلك . فكأها كان تحت 
سلطات كابوس يرى معه ما بريد القيام به دون استطاعته كما یشید رجل 
أقعده الضعت المهلكعن مغادرة فراشه المساعة مربهة إلى موضع من 
مواضع به وعطفه فيلعن الرض الى أقمده ونعد الحركة » ويوج أن 
يخاص نفسه من الحياة لو استطاع أن يقوم أومشى ولكته عاجز عجز الطفل 
ولا بقدر أن يقف على قدميه . ( كتاب اعترافات آكل الأفيين صفحات 
CAA 1‏ 


وذكر الطبيب الإنجليزى «بنت » حالة رجل كان لا يستطيع إنفاذ 
ما يريد إتفاذه. فكثياً ما كان بيد خلع ملابسه ثم بي ساعتين عاجزاً عن 
القيام بهذا العملى مع أن قواه العقلية خلا الإرادة كانت كاملة » ولقد طلب 
يوا كوب ماء ندم إليه فلم يستطم تناوله برغم رغبته فيه فرك الخادم واقفة 
إعامة نصف ساعة قبل أن ستطيع التغلب على هذه الال . وكان يقول 
إنما يخيل إليه أن شخصا آخر مسك بارادته . 

ولقد ناضل الفيلسف الفرنسى مين دى بيران ليتغلب فى نفسه على 
ما فيه من ضيف الإراحة ووجه لذلك كل مه ء وكان كل عا یری إليه من 
فلسفة م تغليب الإرادة على التزعات السيانية . لكنه اضطر أخيراً أن 
يعترف أن الحرية ليست إلا الإحساس بحال معيثة من أحوال التفس 
نود لتقسنا أن تكين عليه ولكن هذه الال متعلقة فى الواقم باستعداد اللسد 
الى لانقدر من أمه على مسباء ون كل اميل والمراطف التى يبظلا 
الئاس مصدر السعادة ليست إلا اا من آثار نظامنا السمى كالسعادة 
نفسها » ( أفكار مين دی یران ص ۱۱۷ و ص ۱۱۹ ) 

فذلك كله بحملى على الاعتقاد بأن أعصابنا وقياراتا المادية هى الت 
تصدر عنہا أفعالنا الى تبعث بها إرادتنا وأن أى مادة أخريئ يمكن أن تزثر 


1۴1 
فى هذه الأعصاب والتيارات تغير من اتجاه الإرادة والعمل . لذاك فما تقدم 
لا يدع مجالا للريب فى أن الحالة الإرادية ليست إلا طوراً خاصًا من أطوار 
الحال العكسية » وأنها متعلقة تمام التعلق بتأثر أجهزة الجسم وتباراته بالآثار 
الخارجية . وهنه الآثار هى المحيطات الزماتية والمكانية . ومعتى هذا أن 
الورادة الحرة لا وجود ها . فكيف واتحالة هذه تمكن مثل مشترعي الأديات 
ومثل تابليون وأضرايه أن بخير وا فى وجه العالم بإرادتهم ما غير وا رأ يقيموا 
دعامة المدنية الحاضرة على الشكل الحالى إذا لم تكن إرادتيم إلا صدى 

الحوادث الخارجية علهم . 

هذا هو القسم الثاق من الاعتراض الذى رأينا أن نرد عليه - هبق 
هذا الاعتراض عند أصحابه ألم يفترضون الفرد الإنساى وحدة قائمة 
بذاتها مؤثرة فى العام قبل أن تکون متأثرة به . كلا بل هى روح العالم كله 
على ما قالوا : 

زعم أنك جرم صغير ٠‏ وفك اتطوي العام الأكر 

وعلى هذا الاقراض الوه الصرف بنوا نظرتهم ق حرية الإرادة 
مستندين إلى هله الإرادات العليا ء ولكنهم أكير وا شأن الإنسان !كباراً 
لا محل له » ليس الانسان إلا ذرة من ذرات هذا العا م المظم الذى 
ا ا بد بلي اي اكات ل 
الكون يوجودها ولا يتم بفنائها . فلو أن له قيمة حاصة فى وجود العالم 
ما حقرت_الطبيعة من شأنه ل حد أن لم تكترث له ونم تيم به أكثر من 
اهدّامها بای جرد وياى حجرو وباى قطرة ماء فى المحيطات الوا 
ثم هی عدتياته أقل اهتّاماً إن كان للتناهى فی الأقلية محل 2 أقرى أن 
المدتيات المتعاقبة حادت يكوكب عن فلكه أو قدمت كسوف الشمس 
أو آرت حسف القمر أو قلبت المد جرا والجزر مدا » أم ترى أن ما تغيره 
المدنيات ليس هو إلا حركة متناهية فى الأقلية وصغر الشأن إذا قيست 


1 
بالبعوضة الى وقفت على قرن الثور . فإذا كان ذلك لم يبق محل لاعتبار 
الإنسان مركز دائرة الفلك » وإنما يجب وضعه فى الوضع اللاك به فرج 
تتحول من جماد إلى نبات إلى حيوان هو الإنسان ثم إلى جماد إلى تبات 
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إذن ما هي الإرادات العليا؟ معنا كثيراً أن باخرة من البواخر 
استطاعت أن تقطع تيار التلغراف اللاسلكى, الذى تبعث به باخخرة لأخرى . 
وعرفتا أن السر ذلك أن تيار تلغراف هذه الباخرة أقوى من تلغراف 
الباحرتين المتراساتين. فإذا أرادت هى أن تخاطب إحداها لم يحل دون 
ذلك حائل ؛ لأن تموجات الأثير تساعد تيار معداتها لأتبا أقرى والطبيعة 
تساعد القوى ور على الضعيف . 

والقى هو المخلوق الأكثر سلاءمة للزمات والمكان اللذين يوجد فيهما > 
والضعيف هو الأقل ملاعمة ها . تلك الإرادات العليا التى يقولين عنها هى 
مجموع تبارات قوية أكثر من غيرها إستعداداً للتلق والإصدار . فإذا 
وقعت عليها الصور الخارجية وانقلبت عن طريق قباراتها إلى حركة كانت 
هذه الحركة بحيث تأحذ بالأنظار وتستدرج التيارات الضعيفة نحوها 
تى عنبا على نحو ما أخضع تيار الباخرة القوية الباخرتين الضعيفتين . 
وهنه القوة هى سر البطولة أى النبوغ والعبقرية » ولكن القوة فى التلق 
والإصدار ليست دليلا على الحرية » بل على حسن الاستعداد للوسط 
علحبط بالأأجهزة العيقرية . فإذا نحن نسبنا الحرية إلى هله الأجهزة كنا 
اكمن يتسب إلى شخص قو الحافظة قصيدة يروييا لمجرد سماعها عم 
“نه لم يكن إلا ال بسيطة فى ترديدها . وكذلك فهزلاء الأبطال يرددون 
عَمةِ سد الوسط الزماق وللكانی الذى يعيشون فيه متأثرين بعوامل 
قله الوط نقسه فيصبح ذلك الصدى قوة جديدة تقثر مع المؤثراته 
اللحبطة 
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وها التقسير المجز يسمح لنا أن تقول إن العظماء والأبطال هم أكبر 
التاس استعداداً البقاء والتغلب على أمثالهم من الذرات الأخرى التى تتاقسهم 
لأنهم الأقوى والأصلح للبقاء . وهو يسمح لنا أيضاً أن قي إن إرادتهم 
القوية لا تفرق فى كيفها عن الإرادات الأخرى وإئما الاحتلحف ف 1 
وف القوة والضعف » وقد رأينا أن الإرادة فى الإنسان ليست إلا طوراً من 
أطوار الحال المكسية فى انهاه حاص . ذه فالحرية مققودة من العظماء 
مبلغ ما هى مفقودة من عامة اناس . 

يتبين مما سبق أن ما يسى بالإرادة ليس حو إلا المظهر الذى تنقله 
الحركات الخارجية عن طريق أجهزتا وتباراتنا الادية أو لمتعلقة ما فيا 
من مادة حسيب تكوين تلك الأنجهزة والتيارات وا توالى عليها من التقلبات 
والتغيرات من وراثة ومرض وعادات خاصة وصسط اجتاعى وغير ذلك من 
الآثار المادية وأن ليس هناك شىء حارج عنا مصرف لنا غير المادة الى تكوننا 
وما فى هذه المادة من قوة ملازمة لها متعلقة بها لا يمكن أن تتفصل عا 
مهما بولغ فى تحليلها . 

ولقد جعلنا وجهتنا قيا اتخذنا من الأمثلة استظهار أبسط ما يصل إليه 
الحس ها وصلت إلى تحليله يد الإئسان . ولو أنا أردنا تلص الثل من عام 
الحيوان أو عالم النبات لا أعوزنا . بل لو أنا طرقتا باب ما أوصلت إليه 
مبادئ للبروزو قى كتاب الفلسقة الجنائية لرأى القارفة كم تئر الظاحر 
اللسدية فى الألاق » وكيف تيجه الإرادة وجهة اصة . ولكنا لم نر 
محلا للدخول فى مسائل ربا أدى تعقيدها ودقتها بالك إلى أن يتسرب 
إلى نظريتنا فاكضينا بأبسط الأشياء وكانت نعم المساعد لنا على توضيح 
غوضتا . 

وإل هنا نر أننا أثبتنا مبدأ الجبر المطلق وأقمناه على أساس متين > 
ولكن هل فعنى ما تقدم انعدام المسثرلية وهدم الاعتبارات الأحلاقية . وإن 
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م يكن ذلك فعلى أى أساس تقوم المسثولية وكيف لتا أن نقرق بين الخير والشر 
وأن تمدح فاعل الأول وندم مرتكب الثاقى ؟ ذلك ما ستبيته فى كلمتنا الثانية 
عن المستولية . 


۳ 


المستولية : طبيعة فكرتها وكيفية تكوينها فى النفس : 

كلمة المستولية من الكلمات المعقدة الدقيقة ذلك لأن مدليفا ليس 
شيئاً محوساً نحيط يجميع بواحيه ونستطيع الوقوف بالدقة على ظواهره 
ا الي ع ا لج د 

. ولكته أثر ونتيجة لاإحساساتتا وعقائدتا وأعمالنا فها بيتنا وبين أنقسنا 
باعتا ومن سا ل ليا ع خب ن تین وضع حا ب وي جه 

غالواحد ما يحسن بمعنى المسثولية إن ارتكب خطيثة أمام ريه وكات 
متدييةً »> ويحس يهنا المنى إذا أساء ظنه بقيره من آلثاس بغير حق »> 
ويحس به أن رأى بائساً يستطيع تقديم المعونة إليه ثم يحجم عن إعانته . 
ويحس به ولكن على شكل آخر إن هو أوصل الأذى إلى غيره.. ویحس به 
على شكل ثالث إذا أ ابنه واي أو صديقه أمراً تكراً . يحس بالمسئولية 
أمام ضميره فى الأحوال الأول ومام الناس آيضاً فى الأحوال الثانية بحس 
"أعماهم على نحو ما يظن أنهم يحملونه تبعة أعماله . 

ومع تشعب مى هله الكلمة' وامتداده فإنك ترى إحساس الناس 
به إحساس إعان وسم بحيث لا يكاد يتسرب إلى أنفسهم شك فى وجرد 
هذه المستولية للا فى كمها وكيفها . وليس ذلك بغريب فهم فإنهم كانوا 
لا يزالين يسرعين إلى الحكم على أشد الأشياء دقة وأكثرها تطلباً للبحث 
والنظر يسبولة مدهشة » قى حين تراهم يترددون إذا دعوتهم للحكم فى مسألة 


وع؟ 
بسيطة مكنم البحث فى كل أجزائها والوصول إلى معرفة ما جل وما دق 
منها . فمسائل آلدين كلها : وجرد الله » وخلود النفس والعقاب والثواب » 
والنظريات الاجياعية والاقتصادية العليا كفكرة الأسرة »> وحق العقاب » 
وفكرة الملكية ونحو ذلك - هنه المسائل المعقدة الدقيقة لا تحتمل لديهم 
مناقشة ولا جدلا بل هم يرون من السخف النظر أو البحث فيا وتطلقرن 
على هذا السخض أنواعاً من الأسهاء فيسمونه التجديف مرة والمرطقة أخرى 
والسفسطة ثالئة ع أما ما انحط إلى أسقل من هذه السائل بدركات فهر 
ستدمی تفکررهم وبحي لإمكان الحکم فيه » ککون زيد ربلا علي 


أو رجلا خبيقاً . ركون عمل من الأعمال يستسق المدح أو الذم » وجمال 
حيوان أو قبخه + وغير ذلك عن المسائل البسيطة . 
وظاهر إن هذا تناقض غريب ؛ لأن التردد فى الحكر يزداد كثما 


ازدادت المسألة المطلوب السحكر قيا قا دقة وتعقيداً . فيجب من أجل الوصو 
إلى حكم مقلع تذليل جميع المصاعب وحل كل العقد واستظها ر ”هل الدقائق 
حتى تصبح المسألة جموع مسائل يسيطة تحل كلها على طريقة واضحة 
مقبولة . فكيف يسو إذن حل مسألة دينية أو اجتاعية أو اقتصادية بكلمة 
فى حين أننا ندقق ونبحث إذا أردنا الحكم فى أصغر الأمور وأضعف 
الأعمال . أفليس هذا هر التناقضى بعينه ؟ 

لو كان صحيحاً ما يقال من أن الإنسات حيوان مفكر وطالينا جميع 
الناس بالتفكير لكان هذا تناقضاً من غير تزاع . لأن مطاليتنا جميع الناس 
بالضكير فى كل مسألة تعرض حليهم مطالبة با مستحيل . ولو وقف كل فرد 
مهم حياته على التفكير لوقف درلاب الأعمال قى العام ووقف. بذك 
عا يدعو للتفكير ‏ وإنما يعيش المجموع الأعظم ف كل الأم وغذاقو 
الفكرى الإعان . يعيش على وم أنه فكر ووصل من شكيره إلى ناج 
معينة انخذها قراعد فى الحياة > فى حين أنه وجد هذه القواعد محضرة له 


لسن 
بواسطة أفراد أعدتهم الطبيعة بها وهيتهم من اللكات اشخاصة للقيام بوظيغة 
الفكر فى العام . هؤلاء الأفراد يضعون قواعد الحياة لا اعتباطاً ولا نتيجة 
شہوة :من شبراتهمالفكرية ء بل يضعونها محكومين بماضئ الونسانية 
الطويل ء والقواعد التى يضعيتها هم أو يضعها المتشيهون بهم ولا يكون 
ها بالماضى لحمة تسب إلا هى قواعد ضيقة محكوم علبيا مقدماً بالبوار 
والفناء ء لأن .حياتها إا تكين يديه فى كتاب إعان العالم . وقصول هذا 
الكتاب عتناسقة قة فما كا دخيلا علا لا ببق ينها لأنها تلفظه وتتفيه . 

ولا شیء أشد تنافيا مع الإيمان من التحليل والتنسيب ( إيجاد التسب 
بين الأجزاء المختلقة من الثىء الذى تحلله )» ذلك لأن أو ما يستدعيه 
التحليل والتنسيب هو إمكان الشك فى مجموع ما نحلله أو فى نسبة شىء 
مته لشىء آخر . والشك والإعان نقيضان لا جتمعان . لذلك كان من اول 
خصائص الإعان التسلم بالشىء جملة أو نفيه جملة . 

وهذه النظريات الكبرى الدينية والاجماعية والاقتصادية تستدعى 
من أجل تاي الفهم إياها تناولا دقيقاً تحليلا طويلا وملاحظة كثيرة 
يستلزمان الشك المرة بعد المرة حتى يمكن الوصو فيها إلى نتييجة نتيجة تقتع العقل . 
وهذا التحايل وعذه الملاحظة هما من شأن المفكر لا الس ٠‏ والنتائج 
الأخيرة التى يصل إلا المفكر هى وحدات إعان كل فرد من أفراد المجموع 
يأحذها. مقياساً للأعمال الى يستلزمها وجردة فى الحياة . 

هذه الرحدات الإعائية ٠‏ يزداد عددها: أو يقل باتحطاط. الوسط 
أو رقيه وبكثرة المفكرين وقتهم . فكلما ارتق الوط قلت الوحدات 
الإيمانية . وكلما زاد المفكرون أمكن المجموع أن يرق إلى مكانة من العقل 
تسمح له أن يشك فى عدد أوفر من النظريات ء وهذا هو. السبب قى 
« تطور » فكرة البطولة والألقاب الى كانت تعطى للعظماء والأأبطال 
فى متعاقب الدهور . فبيتا كنت ترى لقب الألوهية يطلق على مفكرين 


يفنا 

وعظماء أمثال ( أودن) الاسكندناق وأمثال الآغة وأنصاف الآهة الكثير ين 
:الحاقل بهم تاریخ أثينا » ترى هذا اللقب يضعف وبتلاشى من عالمنا الأرضى 
وبق وتفاً على الإله الأعظم الذى لا تراه العيون ولا تحيط بمكتون كه 
العقول . ويحل محل الآة وأنصاف الآمة الذين كان يشرفون الإنسانية 
فى التاري الأيل الأنبياء والرسل عليهم السلام . 

وهکذا ترى هذه الوحدات الجميلة التى كانت موضع القداسة والإجلاله 
فى الأزمان الأول رمان فصر العقل الإنساق يرش يعفا بالخلود ق 
مستودع الفاضى معز مكرماً فى حين لا تستطيع الأخعريات الوصو إلى هذا 
المركر من الإعزاز ويكون كل نصينها أن تذكر فى تاريخ الإنسانية كموجود 
عقلى أذ حوره على الزمان ثم هرم وتلاشى . 

وهذه « التطورات 8 تسير قى حصيفا على منة معيتة تلك السنة هى 
الضرورة الاجباعية . فما دامت فكرة محينة لازمة لبقاء الجمعية وتوازنها 

قهذه الفكرة تدخخل حا قى مجموع الوحدات الى يتكون منها القائون العام 
لبقاء الجمعية . لهذا كان الناس أكثر el‏ بما وراء الطببعة وبالقوى المصرغة 
للكون حين کانرا يعضدرن هته القوی أثراًفعالاً فى نزي المطر وفى. حركات 
الرعد والبرق وف الصواعق فى غير ذلك مما يؤثر فى حياة الاجماع بالخير 
والشر . فلما بدت تباشير العم وابتدأا يوقتون أن الصواعق والمطر والخسوف 
كلها ظواهر تسیر على قوانين ونواميس معينة قل إيمانهم الأول با وراء 
الطبيعة » وأصبحوا يحسين بان الصلات إلى كانت تربطهم بتلك القرى 
تتلاشی شا نيا حى جاء مذهب الرضعين لازم (Les‏ 
فى التصف الأخير من القرن التاسع: عشر وأسانه درس الستن والقوانين 
التى تحكم الطبيعة وتصرف حياة الاجيّاع من غير تعرض خير أو شر 
أو احترام أو تحقير اللقيى الأصاية الى يقول بعضيم برجودها فى حين 
يتكرها آر ف إنكاراً اتام . 
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وهذا أيضاً تطورت الفكرة المسيحية فى قداسة الزوجية . فعله أن‎ 
كان الزواج عقداً بین زوجين لا اتفصام له ما بقيا » على اغتبار أن هذه‎ 
الوسيلة هى الوحيدة الثى تضمن توازت الاجماع تطورت هله الفكرة بتطور‎ 
الزمان وبحم الفرورة الاجهاعية » واضطوت الكنيسة أن تدخل إل‎ 
شريعتها فكرة الانفصال بين الزوجين .الم أدخلت القوانين المدنية نظرية‎ 
الطلاق . وكذلك قضى عل الفكرة الأولى بعد إذ كانت آية من آى الاجتتاع‎ 
قى العصور الماضية ء ولقد صاحب هذا التطور فى الإعان بفكرة العائلة‎ 
تطور آخر بخص باعتبار المرأة وتقديرها . ذلك أنه لا كانت رابطة الزوجية‎ 
الأولى عقدة لا انفصام ها تقضى بوجود المرء وزوجه معاً طول الحياة» عمل‎ 
» فى هذه الرابطة قانون الطبيعة العامء قانون التنافس وسياحة الأصلم والأقوى‎ 
النقس الاجماعية  فكرة تسقير المرأة . والنفس الاجماعية تشمل تفوس‎ 
الرجال والتساء مع . كذلك كانت المرأة المسيحية فى الأزمان الأول محتقرة‎ 
فى عين الرجل وف عبن نفسها . فلما يدأ إحساسها بوجودها يتكون بيدأت‎ 
أيضاً فكرة القداسة ارابطة الزوجية تتبخر وتطاير فلم يبق فى الأذهان‎ 

والعقول إلا ذكراها . 


, مثل هذه التطورات حصلت فى كل الوحدات الإعانية > وهى - 
كما قدمنا -- النظريات الى بحس با الضمير العام كضرورات اجماعية 
لا غتى عا لحقظ كيان الجمعية وحسن تراما . والتطور تقدم أو تأحر 
ولیس سكو لأن السكين والحياة لا يجسعان . إذن فمحل كل وحدة إغانية 
تتطور تحل وحدة أخرى لتصل لتكون جزماً من مجموع النظريات التى يؤمن 
بها الجموع ؛ ولكن على مقدار ر هذا المجموع وانحطاطه يترتب بقاء 
هذه النظريات جامدة أجيالا من الدهر أو يتسرب الشك إليها بين حين 


۳۹ 
وهذه الوحدات الإعانية تذتل إلى تفس الفرد من يرم وجوده وسط 
الجماعة وتتكون مع وتياغ أشدها متى بلغ هو أشده وتصبح بذلك قا 
منه يسسيه الناس ضميره . فضمير الفرد هو العكاس الوحدات الإعانية 
اللازمة لحياة ال+جماعة على تقس الفرد » وهذا الاتعكاس يحصل حر 
لأن حياة الفرد واغتباطه معلقان على اغتباط الجماعة فى حياتها . فهو مكره 
على احمال كل ما تتصوره الجمعية من ضرورات الوجود بالنسية إليها . 
هذا الانعكاس لقواعد خياة الجماعة فى نفس الفرد يكين عله 
إحساساً حاص بأن مخالفته هذه القواعد تمر عليه جزاء محتوماً . وهذا 
الإحساس ناتج من إعانه بضرورة عنه القواعد لحفظ كيان الجمعية وأنه 
هو قسم من هذه الجمعية يتأثر بما تتأثر هى به فى جهة الخير أو الشر ؛ 
فلما كانت الجمعية تؤمن بالقيى الى فق الطبيعة وتعتقدها مصرفة ذلمطر 
والبرق «الرعد والصواعق انعكس إعاتها هذا فى تفوس الأقراد وأصبحوا 
يحسون أمام هذه القوى بعبودية خاصة تستتبع استرضاء كل فرد لها وإلا حل 
به الخزاء . كذلك ا كانت فكرة الأسرة والزوجية إحدى وحدات إعان 
الجماعات كان هئالك فى نقس كل غرد شعور حاص بأن مخالقة هذه 
الفكرة عر حا أوصاباً ومصائب لا نباية ها » وهكذا كانت كل وحدة 
إعانية اجّاعية تبعث إلى تفس كل فرد نوعاً من العبودية أمامها والتقديس 
ها والاعفقاد بأن مخالفتبا تؤدى إلى بوار كبير . وهذا هو الأساس الى 
بتبت عليه فكرة المسثولية فى تفس الأغراد . 
هذا التحليل لفكرة المسئولية يوضم السيب القى يجمل هذه الفكرة 
معقدة ودقيقة . قبا ترتكر على أدق مظاهر الانسانية نعتى به الضمير” 
الفردى القائم كما بيا على أساس وحدات الإعان التى تكينها ضرورات 
الحياة الاجياعية . فمن أجل تفهّم فكرة ا ممثولية يحب تفم معنی الضرورات 
الاجتاعية وطريق انعكاسا فى نفس الفرد وكيقية تكوينها لضميره الذى 
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هو مصدر إحساسه بالمسثولية . ملا كانت فكرة الضرورات الاجماعية الى 
ہی أساأس كل هذه التتائب فج تححاج فى تفهّمها إلى التدقيق و وتحليل الوحدات 
الإعانية » وكان هذا التحليل يستدعى افتراضات وشكركاً تتناق مع طبيعة 
الإعان سلا الأكثر ون إلى نعم الاغتباط والاستسلام وضل آخرون ق تيباء 
الشكواك المتطلقية وجعلوا يتلمسون لفكرة المستولية أسساً غريبة ترجع إلى طرق 
تعليمهم . قبينا يقول جماعة إن أساس المسثولية حرية الإرادة واختيار الفرد 
لأعماله فى الحياة يقول آخرين إنها مظهر من مظاهر الفسمير على اعتبار 
أن الضمير وحدة قائمة بذاتها خلق مع الفرد يوم يخلق . ويقول البعض 
إتها فكرة السدالة ‏ ويقول غيرهم إنها منعدمة وإنما أمجدتها الضرورة 
الاسجماعية . ويقول غير هؤلاء وأولعك أقوالا يشعر الإنسان أنبا 0 تصدر 
علهم يريدون بها الوصرل لتحليل فكرة بالذات مخلصين لها يحلهم + 
. ولكنها قيلت كمقدمة لخرض 'ثابت فى نفوسهم يريدون الوصول إليه . وذلك 
شأن الكتاب الدينيين وشأن بعض علماء القانين الجنائى الأقدمين وشات 
فلاسفة المنطق المجرد . ولكن التعمق فى البحث والتحليق واتخاذ الوقائع 
والسوادث.. الاجماعية وبظاهر الرجرد الفردى مواضع للملاحقة والاستتتاج 
تبين لتا ما تحويه هذه الأفكار من نقص أو نحا وتدلنا دلالة واضحة أن 
المسثولية أثر ونتيجة لتقوانين. الطبيعية الى تحكم حياة الفماعات وتصرف 
حياة الأفراد فلا وجرد ها فى الحياة بذاتها ء وإنما هى فكرة مجردة معلق 
٠‏ قيامها على تفاعل هذه القوانين واحداً بعد الآخر طبق النظام .الذى سبق 
بيائه . : 1 
والذى: يوضح ما سبق ويؤيده ما نلاحظه فى العالم الحيوافى ٠.‏ فإن 
-الحيوانات الانفرادية كالذثاب الضارية والأسود لا يدخل فى طبيعة تركيبها 
شىء من می المستولية أمام الموجودات الأخرى . وأحفى ما عتدها الفتك 
یکل ما يقترب منها ولو کان من بنى -جتسبا . أما الحيوانات الأليفة والحيوانات 


141 
التى تعيش أسراباً فإن فكرتيا الاجتاعية تدخل إلى نفسها شيثاً أشبه ما يكون 
بالمثوقية . وذلك ظاه ركل الظهور فى بعض الدويبات الصغرى إذ يشعر 
كل واحد من أفرادها كأن له حقرقاً على الآخرين وعليه واجبات نحوهم 
قهناك قى ليا النحل يلاحظ الناظر شبه مملكة يقوم كل فرد من الأقراد 
فيها بعمل حاص يقتضيه نظام حياة الجماعة . فكما أن وظيعة ملكة النحل 
التناسل ووظيفة ذكر النحل تلقيحها فوظيفة التحل العامل اسعجلاب 
الشمع والعسل أبناء الخلية ولغذائها . و كل خلية ملكه وحدة يقوم 
بتلقيحها ذكر النحل فإذا تم وإجبه من ذلك قتلته فإذا صادف وجود 
ملكة أخرى هناك اقتتلتا حت تة تقضى واحدة منبما على الأخرى. وبق النحل 
العامل أمام هذه المعركة الا للك ر کر ا 
مطلقاً . ذلك لأنه يشعر بفطرة الحياة فيه أن من الواجب لوجود الجمعية الى 
هو مها قيام ملكة واحدة فى المملكة التى هى الخلية . وهو يشعر أيضاً أن 
الملكة الغالبة هى الأصلح لحياة جمميته فيجب إذن ترك الملكتين تفتتلان 
كما تشاءان حتى توت إحداهما . وكل واحدة من النحل العامل تقدم 
على الاشتراك فى المعركة تلق من غيرها ما لا تحب . وظاهر أن هذا نوع من 
الإحساس بالمستولية قريب الشبه بإحساس جماعة البربر من بى دم . 
وا يلاحظ على التحل يلاحظ على النمل . فإن طبقاته المختلفة قحس 
ما ليبا من الواجيات وبا لما من الحقوق إحساساً مرتبطاً كل الارتباط 
بحياة الجمعية التى هى علا + فالتمل العامق يد الصيف فى اكتناز 
القوت لنفسه ولائ الى تعمر القرية o E‏ ا 
النمل والمحافظة علييا مخافة الخطر . وهو يضحى من أجل ذلك كثيراً من 
راحته بل قد يضحى حياته حتى لقد شوهد بعض التمل حاملا ست ديدانه 
ومسرعاً يطلب قوته وذلك برغم انقصام ظهوره » مم يشعر بالألم الذى جر 
عليه حتفه إلا بعد أن قام بالواجب الذى تطالبه به حياة الجمعي الى هوضها . 
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وإذا نحن ارتقيتا ينا فى السلم الحيواة إلى درجة أعل من التحل ر‎ 
تبين لنا ما نقره بشكل جلى والح . فيعض الحيوانات الى تعيش مع‎ 
الإنسان كالفيلة مثلا بتكون عندها إحساس 0 و‎ 
للإنسان حين يراها مع صاحها كأنها تشعر بأنها جزه من مجموع المنزل الذى‎ 
تقم فيه عليبا واجبات يها حقوق . ولقد بلغ من شعور الناض بذلك حى‎ 
قروا عليبا جزاءات ترقع حين ارتكابها هفوة من الحفوات ع كما يوقع الجزاء‎ 
على مذنب من بنى آدم . ومعنى ذلك قطعاً أن هثه الحيواتات تعتبر مكلفة‎ 
. چ النواميس الى تكون قى التفس العامة إعتقاد ضر ورا للاجتاع‎ 
على أن هذا العنى الذى يناه يعضح أيضاً من اعتبارات الناس لدرجات‎ 
المسئولية » قإن الحتلاف الأشخاص ف درجاټ المسثولية يرجع إلى مقدار‎ 
صلاحيتهم أو عدم صلاحيتهم لحياة الجمعية . فالمجرم الذى يُتمى عن‎ 
الاس طن حياته هوذلك الشخص الذى ارت ما مه خر أل للسميدة‎ 
بين الناس من قتل أو قطم طريق أو سطو أو نحو ذلك » وما الأشخاص‎ 
قليلو الخطر على الجمعية فتوقع عليهم جزاءات توازی مبلغم خطره كثرة‎ 
وقلة > وتقدير هذا الخطر رأ دائماً إلى ما يضعه الرأى العام من القواعد‎ 
. لحسن نظام الجمعية . وهذه القراعد هى الرحدات الابمانية الى وصقناها‎ 
ولو أنك اقترضت شخصاً يعيش عيعة الوحدة متقطماً فى جزيرة يجد فيا‎ 
ما يعوله ا استطعت أن تقترض له شيئاً ما نسميه نحن الصمير ولا أمكتك‎ 
أن تتصوره شاعراً بأية مستولية فإن كل ما تكثفه إياه فطرته إتما هو الاحتفاظ‎ 
بحياته » فإذا لم يكن على هذه الحياة اة حطر ونم يكن فى اخحیطات به ما يطالبه‎ 
مطالبة خخاصة بعمل خاص قإته يقضى أيامه فى سكينة البله وتعم | الخقلة‎ 
راتعاً وسط السعة الى حبته إياها الطبيعة . ولا تحسبه حينذاك مفکراً فی شی۔‎ 
أو حاسباً حساب أمر من الأمور . ولكن ف اليوم الذى يد له مشاركة‎ ٠ 
بناقشه الحساب ويقول له ذلك لك وهنا لى وكما اعتديت عل يحب أن‎ 
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أدفع العدوان بالعدوان ؛ ف ذلك اليوم يبدأ بفكر فى طريقة تضمن له 
طبأنينته الأول من غير احتياج للتزاع الدائم مع جاره وشريكه . وهذه 
الطريقة هى قواعد حفظ الأمن والنظام . وعى هى أساس حياة الجمعية 
والأصل الذى تبنى عليه فى النفس فكرة المنثولية . فالمسئولية أثر ونتييجة 
لحياة الفرد فى الاجتاع وليس ها وجود مستغقل فى نقسه . 

قد يظن البعض من قولنا إن فكرة المسئولية يستمد أسامها من الضمير 
الفردى الذى تكونه الوحدات الإعانية الاجاعية بانعكاسها فيه ومن مثل 
الشخص الذى يعيش عيشة الوحدة فلا يكون له ضمير ولا يشعر با لمسولية - 
إن فكرة المسثولية فكرة صناعية خلقها الاجماع وليست طبيعية فى الفرد من 
سين خلقه . ولكن هذا الاعتراض لا يكين وجياً إلا عند الذين يحسبون 
الفرد وجد وجوداً مستقلا ونه اتفق مع أمثاله على ما سياه روسو العقد 
الاجيّاعى فخلقوا الجمعية . وهذه الفكرة الأخيرة فكرة تصورية بحتة 
تخالف نواميس الطبيعة أشد المخالفة ؛ لأن الإنسان مدنى يطبعه . وليست 
الوحدة والانفراد من خرائزه مطلقاً . والشخص الذى يستوحش ويخرج عن 
الجماعات ويعيش متبتلا منقطعاً لشخص مختل التوازن العقل قطعا وعو 
حيوان تادر الوجود ؛ ذلك فلا عکن أن يينى عليه حكر مطلقا . أما الإنسان 
الطبيعى فهو مخلوق اجتاعى فيه كل الصفات والقوّى اللازمة لتؤهله للحياة 
مع بی جنسه » وتظهر هذه الصفات والقوى رويداً رويداً على قدر اشا که 
مع الحياة الاجناعية وأخعذه منبا بتصيب . وعلى ذلك تكون جرقومة ال مسثولية 
وبذرتها موجودة مستكنة فى التفس الإنسانية من يوم خلقها ومنتظرة احتكا كها 
بالعوام الخارجية وبتظام الجمعية. لتظهر ويشعر الفرد بها . لكن هذا 
الاحتكاك يالذات هو الذى يرجه فكرة المستولية وجهتها ويرسم ها الطريق 
النى تسير فيه لتحكم صاحبها بعد ذلك على نط معين . وهذا هو السبب 
فى احتلاف فكرة المسثولية كما وكيفاً فى الشعوب المختلفة والأزمان المختلفة » 
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وعلى الأخص فا يتعاق بتطبيقات هذه الفكرة عمليا . بل إنك لتجد 
فى مثل البلاد المستحدثة مدنيتها !لی تضربٍ قا الفوضى وتجعلك ترى 
فى المدينة الواحدة بل فى القرية الواحدة أنواعاً ش شتی من المدنيات المخجلقة 
ميداناً فسيحاً للملاحظة فى هذا الباب . فإن فكرة المسئولية تختلف فى الأفراد 
أنفسهم من جهة كمّها وكيفها بشكل غريب . قأنت إذا وقفت على باب 
مسجد من المساجد فى إحدى مدائن مصر وكلفت نفسك مؤونة محادثة 
شيخ من أهل الورع الداحلين بيت الله يؤدون له الفريضة » وكاك هذا الشيخ 
من أكبر علماء عصره رأيته يتكر أشياء ويقر أخرى وينحى باللائمة على 
قوم ويرطب لسانه بالثناء على قوم غيرهم » وهو فى كل ذلك يحكى لك 
. عن عقيدة وإعان » فإذا تركته وتركت المسجد وانحدرت إلى حان نظيف 
وقايلت يعض المتعلمين من إحوان المدنية الأورب بية وحادثته فى الوضوعات 
انى حادثت فيا صاحبك الشيخ أ يت بينهما بوا بعيداً. رأيت الثالى يدم 
1 مادح الأ ويمدح ما ندد به . وليس ذلك إلا أن صورة الجممية الطبعت 
فى نفس كل منهما بشكل خاص فكونت فيه وحدات إعانية خاصة جعاته 
الشخص الذى رأيت وكونت فى نفسه فكرة المستولية على التحو النى رأيت 
.فكأن هنه البذرة الأيل الموجودة فى النفس الإنسانية بفطرتها المدنية إتما 
يكيف ظهورها ويمرها وشكلها العقائد الاجماعية الى توضع فى النفس الى 

تحوي البذرة فى وسطها . 

بل إت الشكل الذى تأحله فكرة المسثولية فى نفس الفرد يتحور تحوراً 
عظباً بانتقال الفرد نفسه من وط إلى وسط آخر ٠‏ فم دايا من شيوخ 
كاثوا مثال التقيى انطبعت فى نفوسهم وحدات الدين الإعائية انطباعاً 0 
فلما تقلط إل أوريا وإلى وط آخر تختلف حقائده عن عقائدم تداعت 
فى نفسهم مبادئ ووحدات قديمة وصرت ترى فكرة المستولية الى هى 
مجتمع عقائد كل فرد وعاداته تخيرت تخيراً مح لهم بمناصرة ما كان فى نظرهم 
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. من قبل جرماً وإناً‎ 
من هذا يظهر واضحاً أن الوط الاجتّاعى هو العنصر الأقرى والمكون‎ 
الأول لفكرة المشولية فى النفس الإنسائية . وأن طبائع الإنسان وغرائزه‎ 
الاجياعية تتشكل بالشکل الذى يريده ها الاجتاع مكرهاً صاحيها عل‎ 
اتخاذ هذا الشكل المعين . وأن المرثومة الأول الموجودة فى نفس الفرد لا تعمل‎ 
بذاتها بل تعمل متأثرة بذلك الوط ء ولولاه لاضمحلت وتيت قبق‎ 
الإنسان أشبه الأشياء بالحيوانات التى تكتنى من كل ما فى السياة بالاحتفاظ‎ 
. بالحياة ودقع ما من شأنه أن يلاشيها‎ 
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إذا كان الاجماع هو المكون الأول لفكرة المستولية وكانت جرئومتها 

لا يقوم بناقها إلا كما توجهه وحدات الاجماع الإبمانية فهل هذه الرلومة 
اع فى لازنا E GO E‏ 
واحد وعرضت علييما صوراً واحدة ‏ أيكون كم فكرة المستولية وكيفها واتجاهها 
واحداً ؟ وبكلمة أخرى هل فكرة المسئولية أ اجماعى بحت يتأثر به الفرد 
من غير أن يكوت لتكوينه هو الخاص أثر فيه : لق ہیی كنا فيا كتبنا عن 
الاختبار والاضطرار أن أظهرنا أن هناك عوامل كثيرة تعمل فى تكوين حياة 
الفرد الخاصة كالورائة وطوارئ الحوادث وزوع التر بية وبيّنا حينذاك أن الفرد 
وإن لم يكن له وجود حاص وإنما هو ذرة تصرفها حياة العام وهى تسير 
مكرهة فى الطريق الذى يريم للا فإن فى هله العوامل الخاصة ما يكنى 
للتقرقة بين الأفراد فى الوجهات الى ترجههم إلبها الحياة . هذه العوامل 
نفسبا وأحصبا الوراثة والطوارئ] دك الم المصادفات ونوع الو هي الى 
تجعل لصورة الحياة الاجماعية ف نفس الفرد لرناً خاصا وتجعله يتصور 
المسثولية على نحو خاص . ميلع r‏ الإيمائية هو الذى 


1.5 


يوسم الطريق الذى تتبعه هذه العوامل . ولكن هذه قد تبلغ من نقوس بعضص 
الأقراد أحياتاً فتطمس عليه الطريق تأ صلحها إلى وجهة أخرى تجحله 
إما جرم أئيماً أو شاعراً كبيراً أو نبيًا كرياً . ى الأحايين الأخرى والغالبة 
لا تصل إلى هذا ولكتا جل دائماً شيئاً من التضارب يقوم بين الوحدات 
الإعانية أو البعض مها وبين الفرد . وهذا التضارب هو ما يدفع به إلى 
ما يسميه الناس الخطيئة . والشخص الذى تنطبق تسه تمام الانطباق 
على الوسط الذى يعيش فيه هو الشخص الى اتبعت ورائته مجرى تطور 
الإنسانية فلم تزد أطماعه على ما يريد الاجتاع أو يحب إياه ولم يشعر بتقل 
حمل الوإجبات الثى يضعها الاجتاع على عاتقه . 
وهذا النوع الأخير من الأقراد نادر جد » إن لم تقل إنه معدوم كلية 
وكأن ذلك الخيال القديم الباق خيال آدم وهو خارج على الوسط الذى 
عاش فيه مرتكب تلك اللخطيئة التى أحرجت وأبناءه من الجنة هو هو 
ضورة كل واحد من بنى آدم . وإنما يجب أن نلاحظ أيضاً أن العوامل التى 
تقثر فى نفس الفرد لا تصل إلى ملاشاة صورة الممعية من نفسه إلا ى 
آحیان ناحرة . فالمجرمون بالخلق وللجاتين العظماء قلائل فى العام جد . 
وأما ما عدا هؤلاء من الأفراد الذين يكونين سواد الإنسانية فهم مراة لصورة 
او معام . فعلى مقدار دقهم أو عدم دقتهم فى تلق هذه 
لصورة تكن فكرة. المتولية فى نفوسهم . وعؤلاء الأشخاص الذين لم يصلوا 
00 لیفکروا لأنفسهم 0 تخرجهم عوامل خاصة كالوواثة والمصادفات 
عن طريق .الحياة المعتاد تنطيع فى نفسهم صورة الجمعية التى يعيشون فيا 
اتطباعاً يكاد يكون اما ولذلك تقوم ا مستولية فى نقسهم وحدة مكونة 
مماسكة مرتبطة أتم الارتياط ا المذكورة . من هذا ما لوحظ من 
أن بعض القبائل الت شة يبلغ التدم على الخطيئة من تفوس بعض أفرادها 
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حتى لتراه نائحاً متتحياً مهما قلت قيمة الخطيتة التى أرتكبا . كأن هذا الفرد 
يشعر بأنه جزه متضامن مع الكل الذى هو الجمعية » وين أمثلة ذلك 
أن بعض قبائل أستراليا تحرم على الشبان منها أكل نوع حاص من أنواع 
الصيد التادرة الى يحتفظ با لتقدم للرجال والكهيل تكرعاً وإناناً . 
وبلم من شان ذلك التحريم أن من يتعداه ازى بالقعل ١‏ ولقد شوهد من 
بين الشياث الذين انتبكوا حرمة ذلك القانين ولو تحت أثر الجوع من يقدّمون 
انفسهم معترفين يذنييم مظهرين اشد الندم عليه وهذا الاعتبار للفرد 
كوحدة اجماعية لا وجود لها بذاتها هو الفى سح لقبائل العرب ولقبائل 
استراليا إن يحسبوا جررعة وإحد من قبيلة أخخرى قم على قبيلسهم مستوجبة 
مستولية كل فرد من أفراد تلك القبيلة الأخرى حي ی لدا ثائرة الانتقام فى 
نفس من وقعت عليه الجر عة متى قل أى فرد من من أفاد قي ة وات وقد 
إستموت هذه الفكرة فكرة تضامن الفرد فى المسثولية مم /الجناعة الى هو 
سنا لدل عل السو إل نا يندا اتيد وإ قرأ فهر ووم 
ای التاريخ قصص اللك كربسس ( قارو) الذى ذهب يشكو إلى الآله 
آبولون ما لاق من هز ب وذل فى موقعة سرديس بعد ما أفاض على هذا-!! 
من تسحف وقرابين > فبيجيبه رسیل أبولون عا بای : مال أن تنجو حتى الآلمة 
ما قدر لها وجب أن يذكر کریسس أنه إا لاق جز خطية جده الغاس 
الذى كان قارساً فى حرس كاندول أحد أبناء الفراقلة ثم ترك نفسه تتسلط 
علببا امرأة تدفعه آخحر الأمر لقتل سيده الملك واغتصاب تاج لم يكن اله . 
ولقد جاهد أبولون رجاء إرجاء مصيبة سرديس حى تقع على راس أخلاف 
كريسس ولا تصيب إياهم فلم يقبل رجا » ولا إستطاع إحلاف القدر . 
وكل ما وصل إليه إن تأخرت سرديس ثلاث سنين . وإنما نال ذلك على 
كرة لأحكام المقادير . وهنالك بعرف كريسس أن الذنب ذتبه الموروث 
لا ذتب الاله 
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ومن ذلك کله يرى أن الفرد العادى يعتبر نفسه ذرة ماثلة لكل ذرات 
الجمعية الأخرى ويشعر فى أعماق نفسه أنه متضامن تضامتة تامًا مح هائيك 
الذرات حتى ليسأل هو عن التكفير عتا يقع منها ٠‏ ولیس شىء أبلع من 
ذلك فى الدلالة على أن الخمعية تطبع الأقراد بطابعها وتعدم شخصيتيم 
لتقم فق قرارة قلو.هم شخصيتها وتجعلهم بذلك يسيرون على السئن الى 
تستہا ھی للم من غير أن يكون هم فى تلك اسان أى اشتيار . 
ولكن ألووف القرون التى مرت بالإنسانية لم ترك فرداً من أفرادها مر 
غير أن لتق له ظروفاً خاصة تكون ق EE E‏ ظاهراً 
فى وجه الجمعية البارزة ضد طايعها . فتعاقب الوراثات المختلفة وتتاقس 
المدنيات التناقضة وتناقض المذاهب والملك وقيام الحروب الشعواء من 
أجل مناصرة هذه المذاهب وتلك المدنيات . كل ذلك وما سواه جعل الصورة 
الاجياعية يداخلها فى بعض ا مواضع شىء من من الاوييام يسمح لقوى نحاصة 
ق نفس الفرد أن تقوم وتقوى وتصل من ذلك إلى مناهضة الجمعية وقوانيها 
السائدة مناهضة مختلق مقدارها باختلاف الملكات والقرى وباختلاف 
'الظرف الى قامت فبا تلك الملكات وتكوتت وقويت . خي نفوس هؤلاء 
٠‏ الأفراد تقوم فكرة المستولية على أساس يتف مع طايع الجمعية إل الحد 
الذنى تبدا بحده تلك القوى والظروف الفردية تناوئ الوحدات الإيمانية 
السائدة.. أما بعد هذا الحد فتكون فكرة المستولية مضطربة لا يحدها 
.إلا الجزاء القانوى المقابل ا ييعثبا من الأعمال والحركات الفردية . 
وكلما ازدادت الظر وول الخاصة وسمحت للفرد أن يقوم بكله ق وجه 
الجمعية ٠‏ تذاعت فى النفس فكرة المستولية وحلت محلها اعتبارات خخاصة 
نرج بحا إلى أن تصل للمقارنة بين فكرق المستوقية والجدارة . 
هذه القواعد الى قدّمت تتطبق على الأشخاص الذين يتبعون فطرتهم 
ويسيرون مع عواطفهم سواء كانت هته القطرة. وتلك. العواطف اجهاعية 
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أو خد الاجماع 2 وأما الأشناص الذين ف ترييتهم إل حد 
التفكير الفردى الخاص فأولتك يحللون عستولياتهم قى كل صغيرة وكييرة 
م E‏ اام 
الذى يرتكبه . 
بل إن أولتك الذين يصلون من تفكيرم الفردى إلى حد تحليل 
السثوليات الى تكونت فى نفوسہم من نعوبة أظفارم يكونون ف الغالب 
أقل إحساساً بعظم الخطيئة كما يكونون أقل دهشة أو إعجاباً أو تقديساً 
أمام الجميل العظم . وسبب ذلك هو ما قدمنا من أن التحفيل والتسيب 
يستدعيان الاحيالات والافتراضات الى هى أساس الشكوك . والشكوك 
إذا بدأت عملها فى تحليل المسئولية اضطرت حا أن تتناول الوحدات 
الإعاتية التى هى أساس المكولية . وهقه الوحدات الإعانية هى الغذاء 
الروحى الدى يدخل القلب والنفس ويعطما من القرةِ ما يعطيه الغذاء 
للادى للجم . فإذا دخلها الشك ابتدأت النفس تنزعج ويعقب ذلك 
حا ازدراء وتقزز مها . ممتى داحل النفس التقزز صغر أمامها كل شبىء 
واحتقرت الوجود مما فيه . فتضاءل الاإعجاب وتضاءل الاسف وتحمد القلب 
وقلّت نزعاته الكرعة . ولولا أن فكرة استبقاء الحياة قوية جد تغلب على 
كل مفر منها توصل الفكر إلى نتائج أتعس من الإذعان لاحال الحياة . ولكن 
هذه الفكرة القوية الفعالة تعيد كرتها عليه وتغالب فيه دواعى استنكار السياة 
بأناع شى من الحيل أيسطها أن يسأل المي نفسه : وا نتيجة استدكار 
الحياة . هتالك يعاوده الأمل ويرى وجوب الأحذ فى الحياة العملية 
بواجبات قريبة من. المتعاوف تكون نظامه وطمأنينته . ولكنه تی حاسا 
بشىء من الوحدة يدفعه ليجاهد فى سييل إدخال وحداته الإعاية المخاصة 
فى كتاب الاجا ليجد فى الناس إخواتاً وأصدقاء . وهذا اهاد هو نوع 
حاص من أنواع المسثولية نبيته فيا سيأق وتوضح سببه ونتيجته . 


Ye. 
ولكن هذه الصور الى جنا بها فى طريق تحليلنا لفكرة المسئولية‎ 
كالشذوذ الفردى والمجانين العظماء وميد حاسة المفكر بالمسثولية أليست‎ 
قى ظاهرها تقف فى وجه الفكرة الأول فكرة انطباع صورة الجمعية قى نفس‎ 
الفرد وتكوينها يذلك ضميره وإدضال مبادثها عليه وتركها إياه يقدر المسئولية‎ 
بمقدار هذه المبادئ . فكيف يكون ذلك مع ما عليه الجمعية من قوق تكاد‎ 
تلاشى الفرد كل التلاشى ؟ إن أو القوانين الطبيعية الى تعمل فى كل‎ 
المخلوقات الحية قانون بقاء الأصلح وفناء الشاذ . وهذا القانون لا يحتمل‎ 
. اى اسشناء . فهو يستخدم كل الئل ليكين تافذاً على كل المخلوقات‎ 
فهل اضمحل ف الجمعية الإسلامية . وهل معنى القوانين والأنظمة محارية‎ 
الطبيعة ونواميسها. وإن صح ذلك فكيف يكين النظام الاجماعى طبيعيا.‎ 

وهو بنفسه يحارب الطبيعة . 

هذه مسائل واعتراضات يحار الذهن أمامها إذا هو لم يستعن على 
حلها بمعلومات خارجة عن المتطق المجرد . وأهم هذه المعلومات معرفة 
انوت التطور وكيفية عمله وتفاعله مع قانون يقاء الأصلح . فإن. الجمعية 
الإنسانية م تكن من آلف ألف سنة ما كانته من ألف قرن ولا ما هى عليه 
اليوم » يل هي تتطور وتدخل فيا عناصر وتتحل عناصر أحرى » وتنتقل 
بذلك من جيل إلى جيل مُحمّلة بماضيها مستعدة لاتقلابات جديدة حاملة 
فى جوفها يدور ثورات وأنظمة واختراعات لا حد لا ولا نهاية . سكن 
حصو هذه الانقلابات ليس معناه فتاء ما سبقها وقيام نظام جديد لا علاقة 
له بالماضى . فإن الطفرة مستحيلة استحالة ثامة ء ولكن الانقلابات معناها 
اليبار يناء متداع نخر السوس فى أصله وظهور أبنية جديدة كانت أسسها 
موجودة بشعر الناس بها ولكنها لم تكن قد ارتفعت بعد وأعلشت عن تفسها . 
وحتى الأبتية القديمة الى بار لا تفنى فتاء مطلقاً » ومهما يكن من شدة' 
حنق الإنسائية حين قامت فذكتبا فإن ذلك لم يمنع هنم الإنسائية نفسها 


ie} 
سحن تراجعها سكيتبا من أن تبتى لذ كرى ذلك الماضى أضرحة جميلة من‎ 
الرحام الث وأن تقم جوا الأزهار وتخلدها يأشعار رائعة . ذلك لأن فى‎ 
الماضى مهما نخر أصوله السوس ذكرى آباثا وأجدادنا وأعزة علينا ع فيه‎ 
ذكرى عظماء الإنسانية الخالدين - فيه ذكرى قرعو وموسى السيح‎ 
ومحمد وشكسيير ونابليين » والمامى هو قوق ذلك فترة من عمر الإنسانية‎ 
ذات أثر الد فى حاضرها ومستقبلها . وين ذلك يظهر أن التطور ليس‎ 
استحالة تامة ولكته فروع جديدة تنسو على الجذع الأصيل عكان فروع‎ 
أخرى فيلت وسقطت وتركت فى ذلك الدع القديم الخالد الذى يعر‎ 
. كل جيل من أجياله آثاراً مندملة لا يمكن أن تر‎ 
وحدوث هذا التطور چ إلى عا يلقيه جماعة الذين ينظرين إلى‎ 
الحرادث الاجياعية نظا سطحيًا للتضارب بين مصلحة الفرد ومصلحة‎ 
الجماعة . فهذه الحركة العظيمة التى يسعى إلبها كل واحد من بى آدم‎ 
للوصيل إلى مركز عال أو ثروة ضخمة أو متاع بالحياة كبير مضحياً ف‎ 
سبيل ذلك .ببعقى الاعتبارات الخلقية واصلا أحياناً فىهذه التضحية إلى‎ 
ارتكاب ما تحرمد سنن الاجماع الأدبية بل قواعده القانية - هي السام‎ 
الذى تتدرج عليه الجمعية من حالها البربرية الأيل إلى مدنيات مختلفة‎ 
ملت إلى نا نراه اليوم من عظمة السلام وعظمة الحرب . وهى السام‎ 
النی يتتظر أن تصل عليه إلى أرق ما تری بكثير . هذا قمهما تجاهد‎ 
الجمعية بقوانينبا ووحداتا الإمانية وإكراهها المادى لمعنو قريد أن‎ 
تخضع الأفراد لسلطاتها فسبيق داثماً فى قرارة النفس الفردية شىء كأنه‎ 
يثور على هاته القوانين والقواعد والرحدات وعلى الرغم من هذا الإكراه ؛‎ 
لأن هذا الشىء الكمين فى النفس والإحساس الداعلى التى يدفم الغرد‎ 
مهما خضع لأوامر الجمعية التى هو من ليثور عليها أو ليفعل ما قد يضرها‎ 
والموجود ف كل الأفراد بكميات مختلفة هو أساس تلك الظاهرة الاجماعية‎ 
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الى يقوم عليها التطور الإنساق . هو نزعة الجنس إلى الكمال والتطلم‎ 
الكمين فى نفس الإنسانية» مأخوذة كرحدة قائمة بذاتها سط وحدات‎ 
الكون وعواله الأخرى »يريد با أن تصل لتحتل مكان القلب والعقل‎ 
والروح من نفس الوجردكله . على أن هذا الإحساس الدقيق العظم‎ 
تخمد جتوته فى معظم النفوس وتتحول فى طريق لا يمكن أن يصل إلى‎ 
الغاية المرجوة فى تفوس أخرى فى حين هو يوفق كلل التوقيق ويصل إل‎ 
أحسن النتائج فى نفوس ثاللة ء والخمود والتقهقر «النبوغ إا تكن بمقدار‎ 
. استعداد تيارات اللسم للتلق والإصدار وللتقاعل مع الحوادث سلباً وإتجاباً‎ 


إن 

إن التطور الااجتياعى العظم على سلم النزعات الفردية التى وضعناه 
ف الجزء السايق يرى مجسياً فى تاريخ الإنسانية فالآهة وأنصاف الآلة القدماء 
والانبياء من بعدهم والمليك والشعراء والفلاسقة هر الذين كانوا الور الذى 
داريت عليه المدنيات المتعاقبة . ولم يأخيل واحد من هؤلاء اسماً فى اكتارييخ كمامل 
من عوامل الرق أو التدهور الإنساق إلا عقدار نزعاته الخاصة الخارجة 
على النظام الاجتهاعى السائد فى وجوده » بل إن تراجمهم لتدل على أنهم 
جميعاً كانوا منظور إلبهم بعين الاستغراب من الرأىالسائد لتفوقهم ف القيام 
ف وجه الوحدات الإعانية الموطدة الأركان فى النفوس . ولكن الذى 
لوحظ إلى جانب ذلك أن نزعات الأفراد الذين كانوا عوامل فى رق 
الإنسانية كانت نزعات تتفق مع قوانين حياةالاجماع الطبيعية من حيث هى » 
وبكلمة أخرى إن هؤلاء الأفراد كانوا صيحة الجنس اليشرى نحو الكمال . 
وإن هذه التزعات على ما فييا من مصادمة الرأى السائد لم تكن إلا خحطوات 
ضيقة جدا » وكانت جمعيتهم مهيثة ها وإنما يقف فى وجهها الماضى الذى 
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قدّس وحداته الإعاتية حى صارت فى نظر المجموع عقيدة لا يمكن أن 
تتحول . أما الأفراد الذين عمفوا على تدك الإنسائية فكانت تزعاتهم ضد 
الاجتاع بى صد الحياة - كانوا نقر الوت وأعلام الدمار . كانوا أفراداً 
ساعدتهم ظروف خاصة على الرجوع بالإنسانية إلى الوراء . ولكن الاجتماع 
أظهر القوة فى كل الظروف الى حلت به فيا مثل هذه الكوارث > فلم 
يكن ينساق ف تدركه . هذا ثرى استيداد ملوك الرومانيين لم يوقف سير 
المدتية إلا قليلاً . بل لقد كانت شرور ذلك العصر سبباً فى إفاقات اقتضاها 
انفجار القوي المضغوطة برغم ما توصى به طبيعة الحياة . 
والتاريخ لدينا حافل يشهد ا تقدم . ولتأخذ مارتين لوثر مغلا . ومارتين 
لوثر من الرجال الذين هزوا الإنسانية وقسموا المسيحية إلى قسميها الكائوليكية 
والبروتستانية . قام هذا البطل وسط العقائد والوحدات الإيمانية السائدة 
فى القرث الخامس عشر ليلاد السيح . وكانت سيادة هذه العقائد من 
القوة بحيث لم يكن من يقاوها إلا ملاقاة حتفه . فكم من أرواح أزهقت 
لا لشىء إلا ألا سمحت لأبسط الانتقاد أن يرجه صاداً منها إلى يعض 
شعب غير رئيسية مما تفرع عن هله العقائد ا 
3 ا كان يلقاه المعارضين من أنواع التعذيب الذی كان يتتبى عم 
. ولكن عصر لور لم يكن عصر هس وجيروم . فقد كانت النقوس 
و لي ا 
هذا ما كاد يتشر تعاليمه حى رحب به الأنصار والأشياع . قلما استدعى 
إل جمع ورصى اقش ,السات بعد : فلات سين من" قيامة :بر اده 
علت حوله الصيحات من كل جاتب : وكن عند رأيك فإنا معلك » 
وكذلك كان » فجعل يداضم ساعتين عن آرائه فى خمطبة ألقاها كانت 
ما سعيتاه نحن صيحة الجنس نسو الكمال . ولقيت خطيه من أهل ذلك 
العصر استعداداً فأقرها الناس وكانت فاتحة عصر جديد . ولكنها فى الواقع 
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م تكن إلا خطرة ضيقة ضيقة أعد الاضى ها الناس » فلما حطوما فى عصر لور 
جات على أثرها خطرات تأسست عليها مدنية أوربا فى العصر الحاضر . 

ومارتن لوثر ليس إلا الثل المكرر من أمثلة المصلحين الذين تامو ف 
الإنسائية من بوم نشأتها إلى العصر الحاضر . ولكن الأكثرين من هؤلاء 
الأبطال المصلحين إن لم تقل كلهم أقرب إلى الشعراء منهم إلى المفكرين . 
لأن من شأن المفكر أن تخمد القوة العملية فيه بمقدار ذكاء قوته الفكرية . 
فالفكرة التى تتكوت فى نقسه بدل أن تدفعه للعمل لإظهارها تتحل إلى 
فكرة أخرى وإلى فكرة ثاللة وهل جر !| وعلى ذلك تنقضى حياة المفكر 
فى ملاحظات واستنتاجات وتشكيك ف الملاحظات والاستتتاجات وردود 
على هذا التشكيك ومؤازرة للفكرة بأفكار أخرى . ولكن الأبطال المصلحن 
يفون عند أفكار معينة تسمو على أفكار الشعب الذى يقيمون بين سملا 
محدوداً فى انجاهه ف مقداره لاضطرار المصلح إن يلانم الوسط الذى 
يظهر فيه ملاءمة تسمح أسواد هذا الوسط إن يتبعه على طريق القياس 
ببعض ما عنده من الوحدات الإمانية الى أفلعت من 2 القديعة 
وممحت ها مقتضيات الاجتاع أو أكرها ظروفه على التقدم بعض 
لكن المفكر لا يقف عند فكرة _معينة و 
. الفكرة ونتائج هذه التائج وا وأثارها. وارتباط النتائج والآثار بحياة الوجود العام 
وغير ذلك مما لا ينتهبى ها هو مثار الشكيله المدائمة . كذلك تتقغى حياة 
المفكر فى صط غيالى لا يفهمه الئاس وبتذوقه هو . ومحال أن يكون غير 
ذلك ما دام الفكر الإنساقى محدوداً والعالم غير محدو . 

وضع المفكر العظم أوجست كومت فلسفته الرضعية قضى فى ترتيها 
زهرة حياته . ولا اكتيل صادفته مدام دفو قوصل من الإعجاب بها إلى حد 
تقديسها . وهنالك داحلت نفسه نزصة شعرية فانتقل من فلسفته إلى سياسته 
التقريرية آخذاً النتاقج الى وصل اليا من طريق اللاحظة والاستقراء 
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مليساً إياها نفسه ثم نافتاً ها فى صيغة شعرية أشبه الأشياء بالصيغة الى 
تأخذها تب العقائد . هنالك حكم عليه أنصاره أتفسهم بأنه ققى 
كمفكر لأن النتائيج العظيمة الى وصل إلبها فى فاسفته ليست حاتة ما بمكن 
أن يصل إليه لللاحظ والستقرئ . ولذللك وفوا فى مناصرته عند الفى 
وصل إليه من فلسفته واستمروا فى الطريق الذى كان هو سائاً فيه . 
استمرا يفكرون ٩‏ . 

وهقا النرح من الحياة وأقصد إذكاء الفكرة وجملها تدقع إلى فكرة 
أخرى لا إلى عمل من أعمال الحياة يفقد هله الأعمال قيمتها فى النفس . 
وذلك هو السبب فى ضعف إحساس المفكر بالمسثولية . فهو يترك الحياة 
المادية تسير كما يساو لها أن تسير منقطعاً إلى حياته العليا فتصبح الأعمال 
عنده موضع ملاحظة ونظر كاتا شىء أخخر مستقل عله فلا تسعد مله 
أسفاً ولا غبطة . ولكن الدى يسترقفه ويستدعى إعجابه أو اتقياضه هو 
الفكرة الجميلة أو الفكرة المجرمة . 

يضح مما تقدم أن أصحاب الشذيذ الفكرى والمجانين العظماء والمذكرين 
هم شواذ فى الجمعية ولكنيم. أثر من آثارها هم اللتق اللى تصل عدده 
وحداتها الإعاتية المتضاربة فى أغلب الأحبان تضارباً إن اتفق مم الحياة 
فهو لا يضق مع التقدم . والتقدم والارتقاء هما آثار التطور الذى هو أحد 
القوانين الرئيسية لنظام الجمعية وخلودها . وعل اعتيار هؤلاء الأشخاص 
شواذ لازمين قطعاً لوجود الجمعية الإتسانية من حيث هى الجمعية الإنسانية 
فى صورتها غير المحدودة بالمكان والزمان والقائمة بين الأزل والأبد - 
على هذا الاعتبار سمح لمم اقرآى السائد فى كل العصور أن ينتبكوا حرمته 
ويحولوا تياره لأن الرأى السائد يحتوى جرئومة التطور والتقدم . هذا هو 

(1) انظر عا تقدم فى ذلك - الفصل العاقى ص 4١‏ وبا بعدها , 
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ما جعل فكرة المسئولية تنطيع فى تفوس هؤلاء الأقراد على تحو ميم أقرب 
لأن يكون طايع المستقبل منه لأن يكون طابع الجمعية الحاضرة . 

وهزلاء الأفراد م الذين آوتو أجهزة وثبارات خر عاد وت فر کرو 
حاصة كالمصادفة والوراثة أن يوجهرها لخر الإنسانية فوفقت أحسن التوفيق 
وكانت نوغاتهم الفردية حجر الأساس الذى شيدت فوقه المدنيات المتعاقبة . 

ولكنا إذا حولنا التظر إلى الجهة المقابلة حيث ترقع التزعات الفردية 
أعلام اميت وترسل نذر 0 وأخذنا يرين الظالم مثلا رأينا القرد 
المجرد من مى الاجا نش بنفسه النقسه »> ورأينا المخرب الذى 
يتدفع لينك قواعد الرجود إا ا » رأيا هذا المستيد الأحمق محرقاً 
رومية مسك بيديه قيثارته يوقع عليها قصيدة خرقاء جادت بها قريحته 
المجرمة » ولكن رممية عادت إلى الحياة ومات هو وطمس على قصيدته 
فى حفرته . 
ولذلك يعلو الاجماع وييق وعوت الفرد الخارج على قوائيته تحت 
أقدامه 

برو هو الث الجرم فى الإنسائية ‏ والجرم تشخص برد من العواطف 
والإجداسات البشرية لا يحس بالألم ولا بالسعادة ويرى الوجود الذى 
أمامه عد له لدا . هو حيوان من غير النوع الإنساق لأنه غير مدفى 
ولكنه ألبس صورة الناس ظاهراً . لهذا لم يكن لقواعد الحياة ووحدات 
إعان الوجود أن تتطبع فى نفسه الصلدة بل ببق قؤاحه جامداً ونفسه حيوانية 
لا تعرف من معتى الاجماح شيناً ولا تفهم من قوانين الطبيعة إلا القاتون العام 
النى یحم الميجودات الحية إلى أدنأ أنواعهاء قانون استبقاء الحياة . 
ولا كان الكد والكدح أثرين من آثار التنافس التى لا يكرت إلا بالاجمّاع » 
ركان المجرم غير مدق وأيته ميل للكسل ويقضل الإغارة على أمثاله 
من بنى آدم يختطف أموالم من يدهم كما يغهر الأسد أو الثمر علىما يجاوره 


ويأخف الفريسة التى تلوح له 
وجمود تفس المجرم عن تلق آى الاجماع ينتج عنده حا جمود 
أمام راء المقابل التى تقر هاته الآى عقوية لمن حرج عليها . لهذا 
لوحظ أن المجرمين المتأصلة جرثومة الإجرام فى فوم لا يعرفين معى 
ا ا ا کا 1 نهم لا يشعرون ف 
العقوية ألم يردعهم عن عن ات امح لعل رين الجرعة بالطوادة 
والطمأنينة الى يجدها غيرهم فی ى عمل عادى مشرع لأن الخرعة 
عمل عادى مشريع عندهم . 
لكن هنا النوع من المجرمين قليل وغير منتشر . والغالبية العظمى ممن 
يخرجون على النظام أشخاص تدفمهم ظروف خاصة ترجه نزعاتهم الفردية 
وجهات غير مرفقة فيرتكبون ما يخالف التعالم الى انطبعت ف تفوسهم 
والتى هى وحدات الوجود الإعانية . ومن هؤلاء تتركب طائفة المسئولين 
الكبرى . فمنهم المجرمون بالمصادفة > والمجرعين بالعادة »> والمجرموث بداقم 
الشهوة » والمجرمون المبوسون والمجرمون السياسيرن وغير .هؤلاء وأولتك من 
سيرجع ينا الكلام إليهم عند بحث المسثولية القانونية . 
ووجود هذا النوع من المسئولين فى الجمعية هو المقابل الطبيعى لوجود 
العظماء والمفكرين والمصطحين . فما دام الاجماع الإنسانى فى تطوره نحو 
الكمال يستخدم النزعات الفردية لإتمام ذلك التطور فستوقق بعض هذه 
. التزعات للسير فى الطريق السوى وستضل أخرى وتتحدر فى مهارق 
الجريعمة . ولكن أصحاب الترعات الضالة يلقن دائماً جزاء ضلاهم 
فتدوسبم الجمعية بأقدامها ور من فوقهم غير مهتمة بهم ولا مكترثة لهم 
بل مستتخدمة إياهم ف أحابين لمساعذتهم فى التقدم إلى الغرض الذى تسیر 
إليه . وم يستطع هؤلاء الضالون فى عصر من العصور الماضية كلا ولن 
يستطيعوا فى المستقبل أن يقفوا فى وجه الجمعية لأن الجمعية وجود طبيعى 
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أزلى خائد . والأفراد ذرات سريعة التحول والاتقلاب . والجمعية كل والفرد‎ 
. ذرة متتاهية فى الصغر إلى جانب ذلك الكل ومسخرة لخدمته‎ 

إذن فشأن الفرد فى الجمعية شأن مسار فى ماكينة عظيمة ‏ فذلك 
امسار ببق سالا ما دام قائماً بأداء الوظيفة التى وضع ها غير حارج على 
المجاورات التى حوله . لكنه يلق جزاء محتوماً إن هو وقف عن أداء وظيفته 
أو حرج عن المكان المعد له . فإنه يلق قا آخر من الماكينة أمتن مته وأقوى 
يصادفه فى سيره فيكسر رأسه أو يرده بالرغم عته إلى مکانه . بل إن شأن 
الفرد لأضحف من ذلك وأحقر . لأنا مهما تصورنا من عظمة حاته الماكينة 
ومن ضآلة المسمار إلى جانبها فلن نبلغ فى ذلك ما يقابل الجمعية والفرد . 

٠‏ وقد أحس التاس من أبعد الأزمان بهذا الإحساس وفهموا تام الفهم 
معبى الجزاء الذى تنزله هم الجمعية حين حروجهم علا . وبلع من قوة 
إحساسيم به أن خططوا بين فكرة الجزاء وفكرة المستولية وأحلوا الأيل محل 
الثانية » وترتب على هذا الخلط الفكرى خلط آحر جر إليه التشابه اللغوى . 
فلما كانوا برون الجزاء » وهو القابل الطبيعى تعمل عن الأعمال» يعرض 
صاحبه لسخط الجمعية » وكان'الجزاء لغة هو المقابل للعمل بالأوامر سواء أكان 
هذا اجتّاعيًا آم غير اجتاعى ء وسواء أكان مضنا بالجمعية ويستدعى 
مسثولية فاعله أم هو لا علاقة له بالجمعية مطلقاً > وإنما هو عمل يستحق 
الاح من قرد معين من التاس على خدمة وصلته من آخحر - جعلط هذه 
الأعمال غير الاجماعية ا يقابلها فى نظرهم من ابلزاء داعية مسئولية 
ولو قى جانب ما يسمونه الخير . مع أن المسئولية إنما تتكون عند الفرد على 
5 اتطباع وحدات الإمان المتعلقة بحياة الاسمّاع فى نفسه ومخالفة هذه 
الوحدات من بعض الاشخاص . 

ولكن إذا كان الخلط قد جر إليه الشبه اللغيى فى استعمال كلمة 
الجزاء فإن النى مكن له فى عام الفكر ومد من حياته حتى نراه باقيا إلى 


184 
اليوم هو الابهام الذى كان حاصلا فى فهم الوحدات والقوانين اللازمة 
لحياة الاجتاع حتى رتبت يعض العصور أضعف أعمال الفرد فى جهى 
الناض والضار والخبر والشر قرتيباً لا يسمح لنرعة فردية من التزعات الى 
هى أساس التطور الاجماعى أن تقو تعمل عملها فى الوجود . رتبتبا 
وحكمتها. فكان الميدان المسمويج للفرد أن يتنفس فيه ضيقاً إلى حد كاد ينتقه . 
فکان طعامه وشرايه وحرکاته ونوع کلامه بل اجام فكره كلها معتبرة من 
الوحدات الإمانية اللازمة لحياة الجمعية . ولكن التطور الذى حصل 
على متعاقب العصور حلل يعض الشىء من هذه الدائرة ومح للأفراد 
بدائرة أصع بتحركي فيا حسب ما تيى إلهم به زعانبم وظروفهم الخاصة 

واا وان حكمتهم دائماً ظروف الوسط والزمان . 

وهذه الحرية الى سمح بها الاجتاع لأفراده على اعتبار أنبا لازمة للتطور 
وغير ضارة بحياته هى الى سمحت لفكرة المسثولية أن ترجع بعض الئىء 
3 معناها الطبيعي الأول . وقعنى إحساس القرد مخالفة سنة الاججماع مخالفة 
يغلب أن تجر عليه الجزاء المقابل ها . لكن فكرة الجزاء هى المقابل لفكرة 
ا مسئواية وليست هی هی بعينها كما قرر بعض الكتاب والفلاسفة . فقد يأمن 
الرجل كل الأمن وقوع اسلبزاء ولكن ذلك لا عنع تحرك ضميره حسيما 
تكوّن من قبل » ما لم يكن مجرماً بالفطرة ميت الإحساس بطبيعته . وإن 
كثير ين من الأشخاص الذين يقدمون للقضاء فييرءون لمم 5 أدلة كافية 
لإداتهم يبق برغم فرحهم بالتجاة من العقاب تحت تأثير وخر الضمير 

زمناً غير قليل E‏ ع E‏ 
نعمة النسيان تسمح للأكثرين منم بشى من ادو لا برحهم ألم . كما 

أن فكرة الك واغوبة تریح قفي كثرة قد تن إلاهما بفكرة زرل 
بل كم رأينا من كبراء الرجال من ارتكب على عل إا أضرٌ جمعيته 
ولكن ظر وفا خاصة جعلته يرتكبه. وهو مطمئن ساعة ارتكابه لكن الماضى 
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لم يلبث أن تكدس كله وغلب الحاضر وقامت فكرة المسثولية قاسية أليمة‎ 
. تعذب ضمير هذا الرجل أشد العذاب‎ 

وأما إدحال عمل الخير تحت فكرة المسئولية فذلك حطأ جر إليه 
الخلط اللغى وبر إليه تاريخ فكرة المستولية ووطد أركانه ميل العقل 
الإنسانى إلى فكرة المقارنة والمقابلة بين الأضداد . والحقيقة أن قكرة الخير 
والإسان والفضيلة هى أفكار نسبية أبدعت فى سختلش العصور للتعبير 
عن التزعات الفردية الى تسعى بالجنس فى طريق تقدمه نحو الكمال . 
ولا يمكن أن تستثير الأعمال الى أطلقت علا هذه الأسماء فكرة المستولية 
فى التفس ولكن التعالم القديمة كانت جعلها تستثير فكرة اللزاء عند الله 
إن لم يكن عند الئاس فكان ذلك سبباً للخطأ الذى أشرا إليه . 


الفصل الثاتى 


الفصل الثالث 


مس 


: بقلم الأستاة أمد ميكل 20082002002 © 
: الدين .. العم . شيك لو ل 2 1 


السياسة الأسيوعية - السنة الأ 

١‏ - العدد 14 فى ۱۹۲۹/1/۱۲ ( رجال الدين 
ورجال العلم ) 5 

؟ -والسد مو فى ۱۹۲۹/۷/۳ ( رجال الدين 
ورجال العلم) 5 

۳ ب والعدد ۲۰ فی 1۹۲۷/۷/۲۲ ( رجال الدين 
ويجال العلم ) : 


: أوجستكومت فلسفته . ل 


السياسة الأسبوعية - السنة الثاتية . 

1- العدد ۷۸ ی 1۹۲۷/۹/۲ (أمس فسفةکویت) 
ادد ۷۹ فی ۱۹۲۷/4/۹۰ 

۲ - مسقطوط لم يسبق نشره ( المسألة الفلسقية » 

م - مسخطوط لم يسبق نشره ( قانون الحالات اثلاث ) 


: العرقة أماس إيمان المسقبل . . 200 . ۸٣‏ 


السياسة الأسبوعية 

۱۹۲۷/۷/۳۰ الستة الثانية العدد ۷۴۳ فى‎ - ١ 
فى سیل حياة جديدة)‎ ( 

+ - السثة الرابعة العلد 154 فى ۱۹۲۹/6/۲۷ 
ر الإعان والعلم ) . 


للف 


1¥ 


الفصل الرايع 


الفهرس . 


۳ السنة الرابعة العدد ۱۹۷ فى 1975/9/14 
( السقل والروج ) . 


: القدرية والجبرية 


مجلة المقتطف سنة 91813137 . 

. المجلد الخمسين~ الجزء الأول‎ - ١ 

۲ المجلد الخسين -- الليزء الأول ء 

. المجلد الخمسين -- الزء الخامس‎ - ٣ 

. المجلد الخمسين - لزه السادس‎ - ٤ 

ه - المجلد الحادى والخمسين - الجزء الأول 


11 


رقم الدع اعم 
الترقيم الد« اوس.1. يصو ISBN‏ 
qari"‏ 
عليع بطاح دار المارف زج بميع.) 


هذا الكتاب 


يدلنا استقراء التاريخ على أن الصراع بين الدين والعلي كان رهياً حقا . . 
خاصة فى أوربا إبان عصر النبضة . ويرجع الخلاف التقليدى بين رجال 
الدين ورجا العلم آن قالك . . إلى اعتراف رجال الدين بالغيبيات وتأثيرها 
فى حياة الناس . . وإنكار العلم ها وإقراره لما هو ثا بت من قوانين الوجود جلى 
نحو حسى . ١‏ 

ولقد لفعت اراء الفيلسوف «كونت » النظر إلى أن الإيمان الموروث يجب 
أن يحلل مله | بمان أساسه المعرفة كأوسع ما يمكن أن تكون . وهذا ما يعرضه 
الذكتور هيكل ق فصول هذا الكتاب الذى انتبى فيه إلى ضرورة التوفيق بان 
جاتى الحياة : «الروحى » و «للادى » لبلوغ التوازن العقلى . . وأن الدين 
والعلم لم تكن بينهما خصومة . . ولن تكون بينهها خصومة . 


To: www.al-mostafa.com 


